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HÃY NGÒI THIÊN ĐI, ĐỪNG XAO LÃNG, 
ĐỀ KHỎI HÓI TIẾC VỀ SAU! 
(M146) 


LỜI NÓI ĐÀU 


Tỳ khưu Anãlayo sinh năm 1962 ở Đức, xuất gia năm 
1995 ở Sri Lanka (Tích Lan), tốt nghiệp Tiến sĩ với 
luận án về Safipafthäna tại đại học Peradeniya năm 
2000. Với sự cần thận chu đáo, tỳ khưu Anãlayo đã 
sắp xếp phối hợp các kinh điền trong tạng PãJi với các 
tác phẩm nghiên cứu tỉ mỉ hiện hành cùng với những 
hướng dẫn của các thiền sư đương thời, để đưa ra 
nhiều gợi ý phong phú, vô cùng chính xác với chánh 
bản Pji, rõ ràng cho người học Giáo Pháp của Đức 
Phật thời hiện đại. 


Khi soạn cuốn Safipalhana The Direct Path To 
Realization, ý của tỳ khưu Anäãlayo về chữ ekãyano 
có nghĩa là thẳng, vì thế bản dịch cuốn này mới có tên 
là Safipaffhäna, Con Đường Thẳng Tới Chứng Ngộ. 
Trong Majjhima Nikãya, chữ ekãyano xuất hiện hai 
lần: Safipafthãna Sutfta kinh thứ 10, và Mahäsïhanãda 
Suffa thứ 12 (xin đọc “Index To The Majjhima Nikãya” 
của M. Yamazaki và Y. Ousaka, trang 108). Chỉ có 
tỳ khưu Ñãnatiloka và Ñãnamoii là người liên tưởng 
đến chữ ekãyano trong kinh thứ 12 này, chọn dịch 
ekãyano là direcf, và tỳ khưu Analayo trong tác 
phẩm “A Comparative Study of the Majjhima Nikãya' 
(Vol. I), trang 75 xuất bản năm 2011, xác nhận nghĩa 
của ekãyano... in the sense of straight or direct. Theo 
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The New Oxford Dictionary of English (1998), trang 
9522 chữ direct cũng có nghĩa là sfraighf. Như vậy, ở 
đây, dịch direct = straight = thẳng rất phù hợp với ý 
của tác giả, phù hợp với thí dụ trong kinh 12 nói trên: 
đi thắng đến hồ than (xin đọc HT Minh Châu, KTB 1, 
tr. 173) và phù hợp với cách nói của người Việt. 


Trong Safipaffhana Suffa có câu 'affhi kãyo tỉ vã 
panassa safipaccupaffhitã hofiyävadeva ñãnamaftãäya 
pafissati-mattãya', ta thẫy có hai chữ sati: 


HT Minh Châu dịch là: ' “Có thân đây”, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, 
chánh niệm'.? Ngài Soma dịch ñãnamaffäya pafissafi- 
tmaffaäya là 'mindfulness (saíi) for just knowledge and 
rememberance (saíij), for the increase of mindfulness 
and clear comprehension is the meaning: quán niệm chỉ 
đề cho trí và đề ghi nhớ thôi, nghĩa là 'để tăng trưởng 
quán niệm và hiễu biết rõ ràng tường tận”. 3 Khi soạn 
luận án Tiến Sĩ xuất bản năm 2000, tỳ khưu Anãlayo 
dùng bản dịch Safipaffhana Suffa của tỳ khưu Ñãnamoli 
là chính. Nhưng trong tác phẩm mới nhất, xuất bản năm 
2017, quyên Early Buddhist Medifation Studies, chương 
Mindfulness, ty khưu Analayo dịch câu trên là 'có quán 
niệm chỉ để cho trí và ý thức nhận biết được liên tục. Vì 
thế, tôi đã cập nhật lời dịch này trong phần “điệp khúc” 
cho phù hợp với ý của tỳ khưu Anälayo. 


Tôi đã trích dịch tối đa các tác giả được tỳ khưu 
Anälayo đề nghị chúng ta tham khảo với hy vọng 
cung cấp thêm tài liệu để quý vị nghiên cứu thêm. 
Chỉ những tài liệu nào tôi không có hay vài tham 
khảo nhiều trang quá, nên không thể trích dịch được. 


16 Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





Những phần trích dịch này đều được in nghiêng để 
độc giả dễ phân biệt. 


PHÀN PHỤ ĐÍNH: NGHIÊN CỨU ĐÓI CHIẾU KINH 
SATIPATTHĂNA TRONG NIKÃYA VỚI CÁC KINH TRONG 
CÁC BỘ ÄÃGAMA (A HÀM) CỦA TỲ KHƯU ANALAYO 


Người đầu tiên nghiên cứu đối chiếu Nikãya và Ãgama 
là Anesaki Masaharu năm 1901,° nhưng người thực 
sự đi tiên phong trong nghiên cứu này là HT Minh 
Châu.Ê° Trong khi quyển của HT Minh Châu sắp 
xếp theo Trung A Hàm tiếng Hán, còn quyển của tỳ 
khưu Anälayo lại xếp theo Majjhima-nikãya (Bộ Kinh 
Trung). Khác với HT Minh Châu, phạm vi nghiên cứu 
của tỳ khưu Anãlayo đề cập đến tất cả các kinh trong 
Majjhima-nikãya và xét tối đa các loại kinh tương 
đương được biết đến. Các loại kinh tương đương 
này không chỉ là kinh trong các bộ A Hàm tiếng Hán, 
mà còn ở các bản dịch tiếng Hán, tiếng Tây Tạng, 
các đoạn, mảnh rời rạc tiếng Sanskrif, trích toàn thể 
hay từng phần có trong Pãïi Tipifikã (Tam Tạng Pãji)... 
Như vậy, tuy có cùng đối tượng nghiên cứu rộng rãi 
với HT Minh Châu, nhưng khác biệt đáng kể ở chỗ 
công trình nghiên cứu đối chiếu của tỳ khưu Anãlayo 
đề cập đến toàn thể Nikãya với các chỉ tiết rút ra từ 
các bản tương đương. 


Ngoài việc nêu ra các điểm giống nhau giữa các ấn 
bản tương đương, tỳ khưu Anãlayo còn làm sáng 
tỏ chi tiết các khác biệt đáng kể. Những khác biệt 
ấy được bàn theo những nguyên nhân có thể xảy ra 
trong lịch sử: quan điểm riêng của tông phái, khác 
biệt trong truyền khẩu, thêm tài liệu của chú giải vào, 
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lỗi lầm khi dịch thuật... Chỗ nào có thể được, tỳ khưu 
Anälayo đưa ra nhận định bản nào có lẽ lưu tồn chính 
xác ý nghĩa của chỉ tiết này, chỉ tiết kia của lời kinh.” 


Trong phần phụ đính, tôi dịch trọn vẹn đoạn nghiên 
cứu đối chiếu liên quan đến safioaffhãna (từ trang 73 
đến trang 97). Trong nghiên cứu của mình, tỳ khưu 
Anälayo có ghi số trang trong Nikãya, ví dụ [MN I 56], 
nên trong bản dịch kinh Safipaffhänasuffa, tôi đã thêm 
vào số trang này để quý vị tham khảo khi đọc phần 
đối chiếu. Chỉ thiếu một điều là máy tính của tôi không 
đánh được tiếng Hán! Dưới đây, tôi sẽ trích thêm 
những khác biệt giữa kinh Nikãya và các bộ Ãgama 
ghi trong Early Buddhist Meditation Studies của tỳ 
khưu Anãlayo không có trong phụ đính cuối sách. 


Quán hơi thở 


Có thể tìm thấy trong Anãpãnasafi-suffa lời chỉ dẫn tu 
tập quán hơi thở, bản tương ứng của nó trong Vinaya 
của: Samyukta-agama, Mahãsanghika (Đại Chúng 
Bộ), Mũla-sarvästivãda * (xuất phát từ Sarvästivãda, 
nhưng các học giả không đông ý với nhau vê nguôn 
gốc của phái này) và Sarvästivãda (Nhất Thiết Hữu 
Bộ). Các bản này miêu tả ý thức nhận biết rõ rệt hơi 
thở được tiến hành như thế nào qua 16 bước... 16 
bước này được chia ra thành từng nhóm 4 bước. Mỗi 
nhóm bốn tương ứng với một safipaffhana. Lý lẽ nêu 
trong Samyukta-ägama về tương quan giữa bốn nhóm 
quán hơi thở với bốn cách thiết lập quán niệm thật dễ 
hiểu, vì mỗi một nhóm bốn này đối tượng của quán 
tưởng là thân, cảm giác, tâm và dharmas tương ứng. 
Vì thế đây đúng là những trường hợp trau dồi từng 
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safipafthãna. Theo cách này, cả bốn safipaffhäna có 
thể được tu tập bằng một đối tượng hơi thở độc nhất, 
tự nó vốn là hiện tượng thuộc thân. 


Tuy nhiên, khi đưa vào thực hành, đây không phải 
giản dị là phó sản của nhận biết rõ rệt hơi thở. Trái 
lại, thi hành hệ thống 16 bước này dường như đòi 
hỏi nỗ lực có ý thức về nới rộng ý thức nhận biết rõ 
rệt của mình vốn sau khi thiết lập xong quán hơi thở, 
tiếp tục tiến hành nhận biết toàn thân, nhận biết cảm 
giác, nhận biết điều kiện của tâm, và về vô thường... 
Cách thức quán như thế bắt đầu bằng quán hơi thở 
và sự liên hệ của nó đến thân như là một hiện tượng 
thuộc thân. Bắt đầu nhận biết rõ về hỉ và lạc như là 
kết quả của tĩnh lặng do quán hơi thở sanh ra, rồi trở 
thành trường hợp quán cảm giác, rồi lần sẽ dẫn đến 
nhận biết rõ về tâm, hoan hỉ, định, và thoát khỏi nó 
như là một loại quán tâm. Sau đó, quán dharmas đòi 
hỏi chăm chú đến vô thường và những khía cạnh tuệ 
giác thực tánh có liên quan.? 


Thêm vào đó, Vinaya của Mahãasanghika và 
Sarvãstivãdã miêu tả chỉ tiết một đạo sĩ đi vào ẩn 
cư ngồi xuống quán hơi thở qua mười sáu bước.9 
Sự kết hợp với sống ẫn cư còn mạnh mẽ hơn trong 
Mila-sarvästivãda Vinaya, vì ở đây, quán hơi thở qua 
mười sáu bước được Đức Phật thực hiện trong thời 
kỳ hai hay ba tháng độc cư.1? Nhu cầu đi vào ẩn cư 
cũng là một phần trong lời chỉ dẫn quán hơi thở trong 
Anãpãnasafisuffa, cũng như trong kinh Samyukta- 
ãgama và  Ekoftarika-ãgama.''  Satipa†thãnasutta 
tiếng PäJi bắt đầu phần miêu tả và giải thích bằng 
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bốn bước đầu tiên của quán hơi thở, nhưng trong 
Madhyama-ägama phần tương ứng lại không như 
thế và trong phần tương ứng của Ekoffarika-ãgama 
lại không có phần quán hơi thở gì cả.1? 


Vinaya của Mahãsãnghika nói rõ ràng loại tu tập quán 
niệm mà đạo sĩ thõng tay vào chợ (dịch sát: bắt tay 
khi đi vào thị trấn) là “quán thân”.13 Theo nguyên tắc, 
quán thân có thể ngụ ý đến bất cứ tu tập nào liên 
quan đến thân, ngay cả quán hơi thở. Tuy nhiên, xét 
lời chỉ dẫn quán hơi thở rõ ràng đề cập đến tư thế 
ngồi, hình như công bằng khi kết luận rằng đây không 
phải là loại quán thân mà Vinaya của Mahãsãnghika 
nghĩ đến.14 


Quán thân 


Kinh Mahatanhãsarikhaya-suffa và kinh Trung A Hàm 
tương ứng của nó miêu tả người tu hành có thể đương 
đầu với kinh nghiệm giác quan nhưng không phản 
ứng lại bằng thích hay không thích. Tên kinh Pãji này 
được dịch là “Đại Kinh về Đoạn Diệt Tham Ái”, truyền 
đạt chính xác nội dung của nó là làm thế nào để vượt 
qua tham ái, được phân tích về hiện hữu của Phật 
giáo ban sơ coi đó là thủ phạm chính của đủ loại nô lệ 
tâm thức. Các ấn bản tương ứng của kinh này miêu 
tả người tu hành không phản ứng lại bất cứ cái gì kinh 
nghiệm được ở cửa giác quan bằng tham hay sân và 
người sống trú trong “tâm vô biên”. Ngoài ra, qua khía 
cạnh thực tiễn, đây là biểu hiện đầy ý nghĩa, người 
có tâm vô biên như vậy và không phản ứng lại bằng 
mong ước và từ khước, người ấy đã thiết lập được 
“quán thân”.1° 
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Thân trong thiền quán của Phật giáo ban sơ 


Thái độ về thân của truyền thống Phật giáo ban sơ 
trong quá khứ thường bị coi là tiêu cực. Monlier- 
Williams (thê kỷ thứ 19) nói: 


“ Trong Đạo Phật, thân không bao giờ có thể là nơi 
cư trú của bất cứ cái gì ngoài sự bất thiện. Như vậy, 
người học Phật tìm kiếm giải thoát cuối cùng khỏi bất 
cứ kiếp sống thân xác nào, hiện tại cũng như tương 
lai, như là điều tốt lành vĩ đại nhất trong tất cả các tốt 
lành, là điều may mắn cao cả nhất trong tất cả các 
may mắn, cao thượng nhất của tất cả các mục đích, 
chí nguyện.” 1ê 


Bateson, trích câu trên của Monier-Williams rồi kết luận: 


“ Giải thoát từ sắc thân vì thế là summum bonum * 
(cứu cánh tối thượng) của Đạo Phật... nỗ lực không 
ngừng và hy vọng tối hậu của tất cả những người học 
Phật là để thoát khỏi kiếp sống thể xác này.” 1 


Dựa vào Bateson, Kajiyama một lần nữa xác nhận là: 


Trong truyền thông Phật giáo “thân được coi như là 
cội nguôn của ghê tởm, khô đau và bật thiện, và giải 
thoát ra khỏi cái thân này là lý tưởng.” 13 


Khi nghiên cứu thái độ của Phật giáo về tình dục, 
Faure kêt luận là: 


“ Người theo đạo Phật không chấp nhận thân... nhằm 
mục đích khơi dậy ý tưởng ham muôn nhục dục là 
đáng sợ.” 19 


SATIPATTHÃÄNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 2Í 





Tuy nhiên, xem xét kỹ những khảo cứu mới đây về 
thái độ của Phật giáo nguyên thủy về thân cho chúng 
ta thấy là kinh văn không nhìn nhận ấn tượng về đánh 
giá tiêu cực bất di bất dịch về thân. 


Theo nghiên cứu về thân trong thiền viện Phật giáo, 
Collins làm nổi bật lên điều: “ngoài việc hủy diệt và 
khước từ thân trong phân tích thiền quán” còn có “sự 
kiễn tạo thân trong tác phong xã hội như là đối tượng 
công chúng được công nhận và được đề cao”.?0 


Nói cách khác, song song với thẩm định tiêu cực 
trong một số loại thiền tập, một thái độ tích cực trở 
nên quan trọng, nỗi bật khi sự xuất hiện của tỳ khưu 
trước công chúng được tả đến, sự xuất hiện của các 
vị này thích hợp đến nỗi khơi dậy trong chúng sanh 
lòng ao ước muốn gặp họ.?! 


Mrozik chỉ cho thấy rằng sự đánh giá tiêu cực về thân 
còn có sự đánh giá tích cực đối ứng với nó về thân 
như là hiện thân của giới hạnh, kết luận là “không chỉ 
có một loại giảng giáo pháp về thân trong văn học 
Phật giáo”. 


Harris chỉ rõ là riêng trong trường hợp truyền thống 
Theraväda, “quan niệm Đạo Phật Theraväada có thái 
độ tiêu cực về thân là xuyên tạc Đạo Phật Theraväda." 
Miêu tả về thân trong kinh văn và truyền thống của 
Theravãda không chỉ có một.” Theo Walther Wủst, ví 
dụ hiển nhiên là hiện thân về giới hạnh thực ra chính 
là tự thân Đức Phật, theo truyền thống ba mươi hai 
tướng tốt Ngài có là ví dụ điển hình cho giới hạnh và 
thành tựu của Đức Phật.” 
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Tuy nhiên, dưới đây, tôi (f khưu Analayo) sẽ lập luận 
rằng có thể tìm thấy nhiều loại thân trong văn học 
Phật giáo nguyên thủy nói chung. 


Mục đích của quán các bộ phận cấu thành cơ thể rõ 
ràng là hủy diệt ý niệm về cái đẹp của thân như là 
cái gì lôi cuốn tình dục.?5 Điều này không có nghĩa là 
quán tưởng như vậy có mục đích dẫn đến thái độ ghê 
tởm và chán ghét thân này. Wilson chỉ cho thấy rằng 
“ta chớ nên giả định là người học Phật có ác cảm, ghê 
sợ tắm thân này” bởi vì “cái nhận định tối hậu những 
người hành thiền tìm kiếm không phải là sự hấp dẫn 
hay ghê tởm, mà chính là sự không quan trọng, bình 
thường”.?® Hamilton giải thích rằng: “thật là khờ dại 
khi cho rằng kinh văn Phật giáo trau dồi ác cảm với 
thân hay bắt cứ cái gì khác” thay vào đó, nên hiểu là 
“điều tỳ khưu nhắm đến là sự không quan trọng”.?7 Vì 
thế “thái độ của Phật giáo ban sơ về thân không phải 
tích cực hay tiêu cực, chỉ là phân tích. "28 


KÉT LUẬN 


Đây là công trình nghiên cứu rất tỉ mỉ, nội dung rất 
phong phú, không những dành cho người mới học 
Safipafthãna, mà còn là tài liệu cho những học giả 
muốn đi sâu thêm về đề tài này. Quý vị sẽ nhận chân 
được tất cả những giá trị tiềm ẩn chứa đựng trong 
kinh Safipaffhana, nhờ bộ óc khôi việt của tỳ khưu 
Anälayo. 


Dhammaruci Nguyễn Văn Ngân 
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in Theravada Buddhism, A Tropological Analysis 
of the Dhammapada”, trong Self as Body in Asian 
Theory and Practice, T.P. Kasulis et al. (ed.), 123- 
145, Albany, State University of New York Press. 


vÏ- 


GIỚI THIỆU 


Soạn phẩm hiện có trong tay này là kết quả tổng hợp 
của công trình nghiên cứu lấy bằng Ph. D. (Tiến Sĩ) 
tại đại học Peradeniya ở Sri Lanka và kinh nghiệm 
thiền quán của riêng tôi, một tỳ khưu có hành thiền, 
cố gắng nghiên cứu kỹ lưỡng ý nghĩa và phương 
pháp thiền quán niệm đúng như mô tả và giải thích 
đầy đủ về cách thiền này trong Safipaffhãna Sutta, 
nằm trong bối cảnh triết học và thuộc về kinh tạng 
Đạo Phật Nguyên Thủy. 


Chánh niệm và phương pháp thích hợp đưa nó vào 
thực hành chắc chắn là những đề tài gần gũi thiết yếu 
nhất cho những ai nhiệt tâm hăng hái bước chân trên 
con đường dẫn đến giải thoát của Đức Phật. Nhưng 
để có hiểu biết đúng đắn và thực hành thiền quán 
niệm, lời chỉ dẫn nguyên thủy ban đầu của Đức Phật 
về safipaffhäna cần được lưu tâm đến. Vì lý do này, 
sự tìm hiểu của tôi đặc biệt có liên quan đến những 
bài kinh ghi trong bốn bộ Nikãya* (bộ kinh) chính và 
những phần đầu tiên trong kinh sử đã ghi trong bộ 
Nikãya thứ năm như là nguồn tài liệu quan trọng nhất. 


Satipafthãna là vẫn đề thực hành. Để sự nghiên cứu 
kỹ lưỡng của tôi chắc chăn có được ứng dụng thực 
tiễn, tôi đã tham khảo tuyển tập các cảm nang hành 
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thiền hiện hành và các ấn phẩm liên quan. Thực chất 
của tuyển tập này phần lớn là do vấn đề thuận tiện, 
sẵn có của tài liệu nhưng tôi hy vọng là đã bao gồm 
khá đầy đủ số lượng thiền sư tiêu biểu. Ngoài những 
nguồn này ra, tôi cũng đã dựa vào các bài khảo cứu 
chuyên sâu và những bài viết có tính cách lý thuyết 
về Đạo Phật thuở ban sơ để làm sáng tỏ giới hạn cơ 
cấu triết học và bối cảnh lịch sử Safipaffhãna Sutfa 
nằm trong đó cần được hiểu rõ. Các bài viết này cung 
cấp tin tức cần thiết để hiểu được một đoạn văn hay 
lối diễn đạt nào đó trong bài kinh này. 


Để giúp duy trì lời văn trôi chảy và dễ đọc, tôi đã để 
phần chính của kinh văn không còn nhiều câu trích 
dẫn trực tiếp và những nhận định lệch lạc càng nhiều 
càng tốt. Thay vào đó, tôi đã tận dụng chú thích cuối 
trang để cung cấp nguồn tham khảo đến những điều 
cần chú ý và bàn luận về dữ kiện bổ túc. Độc giả nói 
chung có thể tập trung vào việc đọc nội dung sách lần 
đầu, rồi mới chuyển sự chú ý đến chú thích ở cuối 
trang khi đọc lần thứ hai. 


Lời giải thích của tôi theo sát trình tự các đoạn trong 
kinh văn càng khít khao càng tốt. Tuy nhiên, cùng lúc, 
sự nghiên cứu của tôi không bị hạn chế trong những 
lời bình luận giản dị nhưng cho phép những đoạn nhỏ 
đi ra ngoài vấn đề một chút để nghiên cứu kỹ lưỡng 
đến những điểm thích hợp và để cung cấp tin tức cần 
thiết cho sự hiểu biết sâu hơn về phần thảo luận tới. 


Chương thứ nhất bàn tới những khía cạnh tổng quát 
và thuật ngữ liên quan đến safipaffhäna. Ba chương 
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kế tiếp có liên quan đến đoạn thứ hai của Safipafthãna 
Suffa, “định nghĩa,” đặc biệt là ý nghĩa của safi và 
vai trò của định. Trong chương thứ năm, tôi bắt đầu 
tiếp tục xem xét đoạn hướng dẫn chung được lập đi 
lập lại suốt bài kinh sau mỗi bài tập thiền quán, “điệp 
khúc”. Ở chương sáu, tôi bắt đầu nghiên cứu các bài 
tập hiện hành của “con đường thẳng” của thiền quán 
niệm, liên quan đến quán thân, cảm giác (thọ), tâm 
và dhamma (pháp). Vào cuối phần nghiên cứu các 
bài tập của từng phần, tôi bắt đầu xem xét đoạn cuối 
cùng của bài kinh và xem xét ý nghĩa của Nibbãna. 
Như là một hình thức kết luận, tôi cố gắng làm nỗi bật 
những khía cạnh quan trọng của safipaffhãana và thử 
thầm định tầm quan trọng của nó. 


Nói chung, mục đích của tôi trong việc tìm hiểu để 
chứng minh và thiết lập một quan điểm riêng nào đó 
thì ít những đưa ra đề nghị và những suy gẫm với hy 
vọng mở ra những khía cạnh mới về safipaffhana thì 
nhiều, với hy vọng gây cảm hứng trong lòng người 
đọc bắt tay tham dự vào việc hành thiền thực sự. 


-0- 


BẢN DỊCH KINH SATIPATTHÃNA' 


Như vầy tôi nghe. Có dịp, Đức Thế Tôn sống 
tại xứ Kuru ở một thị trấn của người Kuru tên là 
Kammaäsadhamma. Tại đây, Ngài nói với các tỳ khưu 
như vây: “Này các tỳ khưu”, các tỳ khưu trả lời: “Dạ, 
thưa Ngài”. Đức Thế Tôn nói điều này: 


[CON ĐƯỜNG THĂNG (ekãyano)] 


“ Này các tỳ khưu, đây là con đường thẳng để thanh 
lọc chúng sanh, [MN I 56] để vượt qua sầu não, để 
diệt trừ dukkha và bất mãn (ưu), để đạt chánh đạo 
(thành tựu chánh trí), để chứng ngộ Nibbãna, đó là 
bốn satipaffhãna. 


[ĐỊNH NGHĨA] 


“ Bốn safioaffhäna đó là gì? Này các tỳ khưu, ở đây, 
về phần thân, một tỳ khưu sống quán thân, nhiệt tâm, 
biết rõ ràng tường tận (tỉnh giác), có chánh niệm, 
không ham hồ * và không còn bất mãn thế gian này. 
Về phần cảm giác (thọ), vị tỳ khưu sống quán cảm 
giác, nhiệt tâm, biết rõ ràng tường tận, có chánh niệm, 
không ham hố và không còn bất mãn thế gian này. Về 
phần tâm, vị tỳ khưu sống quán tâm, nhiệt tâm, biết 
rõ ràng tường tận, có chánh niệm, không ham hồ và 


I. Về bản dịch Safipa†thana Suffa của tôi, tôi sử dụng gần hết bản 
dịch của ãnamoli (MLDB) pp.145-55. Trong ít trường hợp, tôi 
đã mạo muội giới thiệu lời dịch của riêng mình dựa trên hiểu biết 
thu lượm được trong tiễn trình nghiên cứu của tôi. Đề dễ tham 
chiếu đến một số đoạn kinh cá biệt nào đó, tôi đã lồng thêm tựa 
đề ngắn trên mỗi phần kinh. 

abhijjhä (ham hồ: tham đến độ của người muốn lấy làm của mình). 
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không còn bất mãn thế gian này. Về phần dhamma, 
vị tỳ khưu sống quán dhamma, nhiệt tâm, biết rõ ràng 
tường tận, có chánh niệm, không ham hố và không 
còn bắt mãn thế gian này. 


[THỞ] 


“ Và này các tỳ khưu, về phần thân, vị tỳ khưu sống 
quán thân như thế nào? Ở đây, sau khi đi vào rừng, 
hay đi đến một gốc cây, hay đến một lều trồng, vị ấy 
ngồi xuống; sau khi ngồi xếp chân lại, giữ thẳng thân 
mình và thiết lập quán niệm trước mặt mình, vị ấy thở 
vào có chánh niệm, vị ấy thở ra có chánh niệm. 

“ Thở vào hơi dài, vị ấy biết “Tôi thở vào hơi dài; 
thở ra hơi dài, vị ấy biết “Tôi thở ra hơi dài." Thở vào 
hơi ngắn, vị ấy biết “Tôi thở vào hơi ngắn; thở ra hơi 
ngắn, vị ấy biết “Tôi thở ra hơi ngắn.' Vị ấy tập như 
vầy: “Tôi sẽ thở vào kinh nghiệm toàn thân, vị ấy tập 
như vây: “Tôi sẽ thở ra kinh nghiệm toàn thân.' Vị ấy 
tập như vầy: “Tôi sẽ thở vào làm lắng dịu hành vi của 
thân (an tịnh toàn thân}, vị ấy tập như vây: “Tôi sẽ 
thở ra làm lắng dịu hành vi của thân. 

“ Cũng như người thợ quay lành nghề (thiện xảo) 
hay người học việc của mình, khi quay một vòng dài 
biết “Tôi quay một vòng dài' hay khi quay một vòng 
ngắn biết “Tôi quay một vòng ngắn”, cũng vậy, đang 
thở vào hơi dài, vị ấy biết “Tôi thở vào hơi dàï... (tiếp 
tục như trên). 


[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần thân, vị tỳ khưu sống quán 
thân bên trong hay vị tỳ khưu sống quán thân bên 
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ngoài, hay vị ty khưu sống quán cả thân bên trong 
lẫn thân bên ngoài. Vị ây sống quán bản chất sanh 
khởi trong thân, hay vị ấy sống quán bản chất diệt tận 
trong thân hay vị ấy sống quán cả hai bản chất sanh 
khởi lẫn diệt tận trong thân. Quán niệm rằng 'có thân 
đây' được thiết lập trong vị ấy tới mức cần thiết cho trí 
đơn thuần và ý thức nhận biết được liên tục (với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm). Và vị ấy 
sống độc lập, không bám níu vào (chấp trước) bắt 
cứ cái gì trên đời này. 

“ Về phần thân, vị tỳ khưu sống quán thân là như 
thế đấy. 


[CÁC TƯ THÉ, OAI NGHỊ] 


“ Lại nữa, này các tỳ khưu, khi đi, vị ấy biết “Tôi đang 
đï'; khi đứng, vị ấy biết 'Tôi đang đứng”; khi ngồi, [MN 
| 57] vị ấy biết 'Tôi đang ngồi”; khi nằm, vị ấy biết “Tôi 
đang nằm”; hay thân của vị ấy được đặt (sử dụng) ở 
tư thế nào vị ấy biết đúng như thế ấy. 


[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần thân, vị tỳ khưu sống quán 
thân bên trong... bên ngoài... cả bên trong lẫn bên 
ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., bản chất 
diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận trong thân. 
Quán niệm rằng “có thân đây' được thiết lập trong vị 
ấy tới mức cần thiết cho trí đơn thuần và ý thức nhận 
biết được liên tục. Và vị ấy sống độc lập, không bám 
níu vào bắt cứ cái gì trên đời này. Cũng vậy, về phần 
thân, vị tỳ khưu sống quán thân là như thế đấy. 
[ĐỘNG TÁC] 
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“ Lại nữa, này các tỳ khưu, khi bước tới bước lui, vị 
ấy làm với sự hiểu biết rõ ràng; khi nhìn tới phía trước 
hay ngoảnh mặt quay đi, vị ấy làm với sự hiểu biết 
rõ ràng; khi co duỗi tứ chỉ, vị ấy làm với sự hiểu biết 
rõ ràng; khi đắp y và khi khoác y ngoài và mang bình 
bát, vị ấy làm với sự hiểu biết rõ ràng; khi ăn, uống, 
thọ thực và nếm vị ấy làm với sự hiểu biết rõ ràng; khi 
đi đại tiểu tiện, vị ấy làm với sự hiểu biết rõ ràng; khi 
đi, đứng, ngồi, ngủ, thức dậy, nói chuyện và giữ im 
lặng vị ấy làm với sự hiểu biết rõ ràng. 


[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần thân, vị tỳ khưu sống quán 
thân bên trong... bên ngoài... cả bên trong lẫn bên 
ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., bản chất 
diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận trong thân. 
Quán niệm rằng “có thân đây' được thiết lập trong vị 
ấy tới mức cần thiết cho trí đơn thuần và ý thức nhận 
biết được liên tục. Và vị ấy sống độc lập, không bám 
níu vào bắt cứ cái gì trên đời này. Cũng vậy, về phần 
thân, vị tỳ khưu sống quán thân là như thế đấy. 


[CÁC BỘ PHẬN CỦA CƠ THÊ] 


“ Lại nữa, này các tỳ khưu, vị ấy quan sát chính cái 
thân này từ gót chân trở lên cho tới tóc ở đỉnh đầu, 
được da bao bọc, đầy những thứ bắt tịnh như vầy: 
trong thân này có tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, 
xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, 
phổi, ruột, trực tràng, thức ăn chưa tiêu trong bao tử, 
phân, mật, đàm, mủ, máu, mồ hôi, mỡ, nước mắt, 
mồ hôi dầu (mỡ nước), nước miếng, nước mũi, chất 
nhờn ở khớp xương và nước tiểu.' 


34 Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





“ Như có một túi mở hai đầu có đủ những loại hạt mễ 
cốc như gạo ở triền đồi (sãlï), gạo đỏ, đậu xanh, đậu 
hòa lan, hạt kê (mè), và gạo trắng và một người với 
đôi mắt tinh anh mở túi ra và quan sát như vây: 'đây là 
gạo ở triền đồi (sãiï), đây là gạo đỏ, đây là đậu xanh, 
đây là đậu hòa lan, đây là hạt kê, và đây là gạo trắng); 
cũng thế, vị tỳ khưu quan sát chính cái thân này... 
(tiếp tục như trên). 


[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần thân, vị tỳ khưu sống quán 
thân bên trong... bên ngoài... cả bên trong lẫn bên 
ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., bản chất 
diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận trong thân. 
Quán niệm rằng “có thân đây' được thiết lập trong vị 
ấy tới mức cần thiết cho trí đơn thuần và ý thức nhận 
biết được liên tục. Và vị ấy sống độc lập, không bám 
níu vào bắt cứ cái gì trên đời này. Cũng vậy, về phần 
thân, vị tỳ khưu sống quán thân là như thế đấy. 


[CÁC YÉU TÓ CHÍNH (tứ đại), giới] 


“ Lại nữa, này các tỳ khưu, vị ấy quan sát chính cái 
thân này, dù được đặt ở vị trí như thế nào, dù được đặt 
(sử dụng) ở tư thế nào, gồm có các yếu tố như vẫy: 
'trong thân này có yếu tố đất (địa đại), yếu tố nước 
(thủy đại), yếu tố lửa (hỏa đại), yếu tố gió (phong 
đại). [MN I 58] 


“ Như một người đồ tế thiện xảo hay người học việc 
đã giết một con bò và đặt những miếng thịt ở ngã tư 
đường; cũng thế, vị tỳ khưu quan sát chính cái thân 
này... (tiếp tục như trên). 
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[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần thân, vị tỳ khưu sống quán 
thân bên trong... bên ngoài... cả bên trong lẫn bên 
ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., bản chất 
diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận trong thân. 
Quán niệm rằng “có thân đây' được thiết lập trong vị 
ấy tới mức cần thiết cho trí đơn thuần và ý thức nhận 
biết được liên tục. Và vị ấy sống độc lập, không bám 
níu vào bất cứ cái gì trên đời này. Cũng vậy, vê phần 
thân, vị tỳ khưu sống quán thân là như thế đấy. 


[TỬ THỊ TAN RỮA] 


“ Lại nữa, này các tỳ khưu, như thấy một xác chết 
quăng bỏ trong nghĩa địa - chết đã một, hai hay ba 
ngày, xác phông lên, xanh đen lại, rữa chảy ra... đang 
bị những con quạ, diều hâu, kên kên, chó, chó sói 
(giả can), hay những loại dòi bọ khác nhau... một bộ 
xương còn thịt và máu dính với nhau nhờ gân... một 
bộ xương không còn thịt và máu dính với nhau nhờ 
gân... các khúc xương rời nằm rải rác khắp hướng... 
các khúc xương bạc trắng, mầu vỏ sò... các khúc 
xương chất đồng đã hơn một năm... các khúc xương 
đã mục và mủn ra thành bụi [MN I 59] — vị ấy so sánh 
chính cái thân này với nó như vây: thân này cũng có 
cùng bản chất đó, thân này sẽ như thế, không miễn 
trừ khỏi số phận đó.” ? 

[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần thân, vị tỳ khưu sống quán 
thân bên trong... bên ngoài... cả bên trong lân bên 
2. _ Trong bản kinh hiện hành, mỗi giai đoạn cá biệt của tử thi tan 


rữa được nối tiếp bằng một bài tường thuật đầy đủ của “điệp 
khúc” được tôi tóm gọn ở đây và ở hình 1.1. 
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ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., bản chất 
diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận trong thân. 
Quán niệm rằng “có thân đây' được thiết lập trong vị 
ấy tới mức cần thiết cho trí đơn thuần và ý thức nhận 
biết được liên tục. Và vị ấy sống độc lập, không bám 
níu vào bắt cứ cái gì trên đời này. Cũng vậy, về phần 
thân, vị tỳ khưu sống quán thân là như thế đấy. 


[CẢM GIÁC, thọ] 


“ Và này các tỳ khưu, về phần cảm giác (thọ), vị tỳ 
khưu sống quán cảm giác như thế nào? 

“ Ở đây, khi đang cảm giác dễ chịu, vị ấy biết 'tôi cảm 
giác dễ chịu; khi đang cảm giác khó chịu, vị ấy biết 
tôi cảm giác khó chịu; khi đang cảm giác trung tính, 
vị ấy biết 'tôi cảm giác trung tính:. 

“ Khi đang cảm giác thế tục dễ chịu, vị ấy biết 'tôi cảm 
giác thế tục dễ chịu; khi đang cảm giác xuất tục dễ 
chịu, vị ấy biết 'tôi cảm giác xuất tục dễ chịu '; khi đang 
cảm giác thế tục khó chịu, vị ấy biết tôi cảm giác thế 
tục khó chịu”; khi đang cảm giác xuất tục khó chịu, vị 
ấy biết 'tôi cảm giác xuất tục khó chịu”; khi đang cảm 
giác thế tục trung tính, vị ấy biết 'tôi cảm giác thế tục 
trung tính, khi đang cảm giác xuất tục trung tính, vị ấy 
biết 'tôi cảm giác xuất tục trung tính. 


[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần cảm giác, vị tỳ khưu sống 
quán cảm giác bên trong... bên ngoài... cả bên trong 
lẫn bên ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., 
bản chất diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận 
trong cảm giác. Quán niệm rằng 'có cảm giác đây” 
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được thiết lập trong vị ấy tới mức cần thiết cho trí đơn 
thuần và ý thức nhận biết được liên tục. Và vị ấy sống 
độc lập, không bám níu vào bất cứ cái gì trên đời này. 
“ Về phần cảm giác, vị tỳ khưu sống quán cảm giác là 
như thế đấy. 


[TÂM] 


“ Và này các tỳ khưu, về phần tâm, vị tỳ khưu sống 
quán tâm như thế nào? 

“ Ở đây vị ấy biết tâm ham muốn dục vọng (tham) là 
'có ham muốn dục vọng”, và tâm không ham muốn 
dục vọng là không ham muốn dục vọng; vị ấy biết 
tâm sân là “sân”, và tâm không sân là 'không sân; vị 
ấy biết tâm si là 'sỉ', và tâm không sỉ là 'không sỉ; vị 
ấy biết tâm được thâu nhiếp là 'được thâu nhiếp; vị 
ấy biết tâm bị tán loạn là “bị tán loạn; vị ấy biết tâm 
quảng đại là 'quảng đại; vị ấy biết tâm không quảng 
đại là không quảng đại; vị ấy biết tâm hữu hạn là 
'hữu hạn và vị ấy biết tâm vượt qua được là 'tâm 
vượt qua được; vị ấy biết tâm không vượt qua được 
là 'tâm không vượt qua được; vị ấy biết tâm định là 
'định' và vị ấy biết tâm không định là 'không định; vị 
ấy biết tâm giải thoát là 'được giải thoát và vị ấy biết 
tâm không giải thoát là 'không giải thoát. 


[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần tâm, vị tỳ khưu sống quán 
tâm bên trong... bên ngoài... cả bên trong lẫn bên 
ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi [MN I 
60]..., bản chất diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt 
tận trong tâm. Quán niệm rằng 'có tâm đây' được thiết 
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lập trong vị ấy tới mức cần thiết cho trí đơn thuần và 
ý thức nhận biết được liên tục. Và vị ấy sống độc lập, 
không bám níu vào bắt cứ cái gì trên đời này. 

“ Về phần tâm, vị tỳ khưu sống quán tâm là như thế đấy. 


[CHƯỚNG NGẠI, triền cái] 


“ Và này các tỳ khưu, về phần dhammas, vị tỳ khưu 
sống quán dhammas như thế nào? Ở đây về phần 
dhammas, vị tỳ khưu sống quán dhammas theo năm 
khía cạnh chướng ngại. Và về phần dhammas, vị 
tỳ khưu sống quán dhammas theo năm khía cạnh 
chướng ngại như thế nào? 


“Nếu có ham muốn tình dục (ái dục) trong vị ấy, 
người tỳ khưu biết 'có ham muốn tình dục trong tôi; 
nếu không có ham muốn tình dục trong vị ấy, người tỳ 
khưu biết 'không có ham muốn tình dục trong tôi; và 
vị ấy biết ham muốn tình dục chưa sanh khởi có thể 
sanh khởi như thế nào, ham muốn tình dục đã sanh 
khởi có thể bị loại bỏ (đoạn diệt) như thế nào, và sự 
sanh khởi trong tương lai của ham muốn tình dục đã 
bị loại bỏ có thể được ngăn ngừa như thế nào. 


“ Nếu có sân hận trong vị ấy, người tỳ khưu biết 'có 
sân hận trong tôi; nếu không có sân hận trong vị ấy, 
người tỳ khưu biết 'không có sân hận trong tôi; và vị 
ấy biết sân hận chưa sanh khởi có thể sanh khởi như 
thế nào, sân hận đã sanh khởi có thể bị loại bỏ như 
thế nào, và sự sanh khởi trong tương lai của sân hận 
đã bị loại bỏ có thể được ngăn ngừa như thế nào. 


“ Nếu có lười biếng dã dượi (hôn trầm thụy miên) 
trong vị ây, người tỳ khưu biệt “có lười biêng dã dượi 
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trong tôi; nếu không có lười biếng dã dượi trong vị ấy, 
người tỳ khưu biết 'không có lười biếng dã dượi trong 
tôi; và vị ấy biết lười biếng dã dượi chưa sanh khởi 
có thể sanh khởi như thế nào, lười biếng dã dượi đã 
sanh khởi có thể bị loại bỏ như thế nào, và sự sanh 
khởi trong tương lai của lười biếng dã dượi đã bị loại 
bỏ có thể được ngăn ngừa như thế nào. 


“Nếu có dao động không yên và lo âu (trạo hối) trong 
vị ấy, người tỳ khưu biết 'có dao động không yên và lo 
âu trong tôi; nếu không có dao động không yên và lo 
âu trong vị ấy, người tỳ khưu biết 'không có dao động 
không yên và lo âu trong tôi; và vị ấy biết dao động 
không yên và lo âu chưa sanh khởi có thể sanh khởi 
như thế nào, dao động không yên và lo âu đã sanh 
khởi có thể bị loại bỏ như thế nào, và sự sanh khởi 
trong tương lai của dao động không yên và lo âu đã bị 
loại bỏ có thể được ngăn ngừa như thế nào. 


“ Nếu có nghi hoặc trong vị ấy, người tỳ khưu biết 'có 
nghỉ hoặc trong tôi; nếu không có nghi hoặc trong vị 
ấy, người tỳ khưu biết 'không có nghi hoặc trong tôi; 
và vị ấy biết nghi hoặc chưa sanh khởi có thể sanh 
khởi như thế nào, nghi hoặc đã sanh khởi có thể bị 
loại bỏ như thế nào, và sự sanh khởi trong tương lai 
của nghỉ hoặc đã bị loại bỏ có thể được ngăn ngừa 
như thế nào. 


[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần dhammas, vị tỳ khưu sống 
quán dhammas bên trong... bên ngoài... cả bên trong 
lẫn bên ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., 
bản chất diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận 
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trong dhammas. Quán niệm rằng 'có dhammas đây' 
được thiết lập trong vị ấy tới mức cần thiết cho trí đơn 
thuần và ý thức nhận biết được liên tục. Và vị ấy sống 
độc lập, không bám níu vào bất cứ cái gì trên đời này. 
“ Về phần dhammas, vị tỳ khưu sống quán dhammas 
theo năm khía cạnh chướng ngại là như thế đấy. 


[CÁC TẬP HỢP, uẳn] 


“ Lại nữa, này các tỳ khưu, về phần dhammas, vị tỳ 
khưu sống quán dhammas [MN I 61] theo khía cạnh 
năm tập hợp gây nên bám níu (thủ uẫn). Và về phần 
dhammas, vị tỳ khưu sống quán dhammas theo khía 
cạnh năm tập hợp gây nên bám níu như thế nào? 


Ở đây vị ấy biết, “sắc thể (sắc) là thế, sanh khởi của 
nó là thế, diệt tận của nó là thế; cảm giác (thọ) là thế, 
sanh khởi của nó là thế, diệt tận của nó là thế; nhận 
biết (tưởng) là thế; sanh khởi của nó là thế, diệt tận 
của nó là thế; tạo lập tâm trạng (hành) là thế, sanh 
khởi của nó là thế, diệt tận của nó là thế; nhận thức 
(thức) là thế, sanh khởi của nó là thế, diệt tận của nó 
là thê. 


[ĐIỆP KHÚC] 


“Theo cách này, về phần dhammas, vị tỳ khưu sống 
quán dhammas bên trong... bên ngoài... cả bên trong 
lẫn bên ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., 
bản chất diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận 
trong dhammas. Quán niệm rằng 'có dhammas đây 
được thiết lập trong vị ấy tới mức cần thiết cho trí đơn 
thuần và ý thức nhận biết được liên tục. Và vị ấy sống 
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độc lập, không bám níu vào bất cứ cái gì trên đời này. 
“ Về phần dhammas, vị tỳ khưu sống quán dhammas 
theo năm khía cạnh tập hợp gây nên bám níu là như 
thế đấy. 


[CÁC GIÁC QUAN VÀ ĐÓI TƯỢNG CỦA CHÚNG, 
nội ngoại xứ] 


“ Lại nữa, này các tỳ khưu, về phần dhammas, vị tỳ 
khưu sống quán dhammas theo sáu các giác quan 
và đối tượng của chúng. Và về phần dhammas, vị tỳ 
khưu sống quán dhammas theo sáu các giác quan và 
đối tượng của chúng như thế nào? 


Ở đây vị ây biết con mắt, vị ấy biết hình ảnh (sắc thể), 
vị ấy biết trói buộc sai sử (kiết sử) sanh khởi dựa trên 
hai yếu tố này, và vị ấy cũng biết trói buộc ấy chưa 
sanh khởi có thể sanh khởi như thế nào, trói buộc đã 
sanh khởi có thể bị loại bỏ như thế nào, sự sanh khởi 
trong tương lai của trói buộc đã bị loại bỏ có thể được 
ngăn ngừa như thế nào. 


Ở đây vị ấy biết tai, vị ấy biết âm thanh, vị ấy biết 
trói buộc sai sử sanh khởi dựa trên hai yếu tố này, 
và vị ấy cũng biết trói buộc ấy chưa sanh khởi có thể 
sanh khởi như thế nào, trói buộc đã sanh khởi có thể 
bị loại bỏ như thế nào, sự sanh khởi trong tương lai 
của trói buộc đã bị loại bỏ có thể được ngăn ngừa 
như thế nào. 


Ở đây vị ấy biết mũi, vị ấy biết mùi hương, vị ấy biết 
trói buộc sai sử sanh khởi dựa trên hai yêu tô này, 
và vị ây cũng biệt trói buộc ây chưa sanh khởi có thê 
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sanh khởi như thế nào, trói buộc đã sanh khởi có thể 
bị loại bỏ như thế nào, sự sanh khởi trong tương lai 
của trói buộc đã bị loại bỏ có thể được ngăn ngừa 
như thế nào. 


Ở đây vị ấy biết lưỡi, vị ấy biết vị, vị ấy biết ràng 
buộc (kiết sử) sanh khởi dựa trên hai yếu tố này, và 
vị ấy cũng biết trói buộc ấy chưa sanh khởi có thể 
sanh khởi như thế nào, trói buộc đã sanh khởi có thể 
bị loại bỏ như thế nào, sự sanh khởi trong tương lai 
của trói buộc đã bị loại bỏ có thể được ngăn ngừa 
như thế nào. 


Ở đây vị ấy biết thân thể, vị ấy biết xúc chạm, vị ấy 
biết trói buộc sai sử sanh khởi dựa trên hai yếu tố 
này, và vị ấy cũng biết trói buộc ấy chưa sanh khởi có 
thể sanh khởi như thế nào, trói buộc đã sanh khởi có 
thể bị loại bỏ như thế nào, sự sanh khởi trong tương 
lai của trói buộc đã bị loại bỏ có thể được ngăn ngừa 
như thế nào. 


Ở đây vị ấy biết tâm, vị ấy biết đối tượng của tâm, vị 
ấy biết trói buộc sai sử sanh khởi dựa trên hai yếu tố 
này, và vị ấy cũng biết trói buộc ấy chưa sanh khởi có 
thể sanh khởi như thế nào, trói buộc đã sanh khởi có 
thể bị loại bỏ như thế nào, sự sanh khởi trong tương 
lai của trói buộc đã bị loại bỏ có thể được ngăn ngừa 
như thế nào. 


[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần dhammas, vị tỳ khưu sống 
quán dhammas bên trong... bên ngoài... cả bên 
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trong lẫn bên ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh 
khởi..., bản chất diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn 
diệt tận trong dhammas. Quán niệm “có dhammas 
đây' được thiết lập trong vị ấy tới mức cần thiết cho 
trí đơn thuần và ý thức nhận biết được liên tục. Và 
vị ấy sống độc lập, không bám níu vào bắt cứ cái gì 
trên đời này. 


“ Về phần dhammas, vị tỳ khưu sống quán dhammas 
theo sáu các giác quan và đôi tượng của chúng là 
như thê đây. 


[CÁC YÉU TÓ TẠO THÀNH CHỨNG NGỘ, giác chỉ] 


“ Lại nữa, này các tỳ khưu, về phần dhammas, vị tỳ 
khưu sống quán dhammas theo các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ. Và về phần dhammas, vị tỳ khưu sống 
quán dhammas theo các yếu tố tạo thành chứng ngộ 
như thế nào? 


“ Ở đây, nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của niệm 
(niệm giác chỉ) hiện hữu trong vị ấy, vị ấy biết 'có yếu 
tố tạo thành chứng ngộ của niệm hiện hữu trong tôi; 
nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của niệm không hiện 
hữu trong vị ấy, vị ấy biết không có yếu tố tạo thành 
chứng ngộ của niệm hiện hữu trong tôi; [MN I 62] vị 
ấy biết yếu tố tạo thành chứng ngộ của niệm chưa 
sanh khởi có thể sanh khởi như thế nào, và yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của niệm đã sanh khởi có thể được 
toàn thiện nhờ tu tập như thế nào. 


“ Nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của tìm hiểu 
dhammas (trạch pháp giác chi) hiện hữu trong vị 
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ấy, vị ấy biết 'có yếu tố tạo thành chứng ngộ của tìm 
hiểu dhammas hiện hữu trong tôï; nếu yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của tìm hiểu dhammas không hiện 
hữu trong vị ấy, vị ấy biết 'không có yếu tố tạo thành 
chứng ngộ của tìm hiểu dhammas hiện hữu trong 
tôi; vị ấy biết yếu tố tạo thành chứng ngộ của tìm 
hiểu dhammas chưa sanh khởi có thể sanh khởi như 
thế nào, và yếu tố tạo thành chứng ngộ của tìm hiểu 
dhammas đã sanh khởi có thể được toàn thiện nhờ 
tu tập như thế nào. 


“ Nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của nỗ lực (tinh 
tấn giác chi) hiện hữu trong vị ấy, vị ấy biết 'có yếu 
tố tạo thành chứng ngộ của nỗ lực hiện hữu trong tôi; 
nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của nỗ lực không 
hiện hữu trong vị ấy, vị ấy biết 'không có yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của nỗ lực hiện hữu trong tôi; vị 
ấy biết yếu tố tạo thành chứng ngộ của nỗ lực chưa 
sanh khởi có thể sanh khởi như thế nào, và yếu tố 
tạo thành chứng ngộ của nỗ lực đã sanh khởi có thể 
được toàn thiện nhờ tu tập như thế nào. 


“ Nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của hỉ (hỉ giác 
chi) hiện hữu trong vị ấy, vị ấy biết 'có yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của hỉ hiện hữu trong tôi; nếu yếu 
tố tạo thành chứng ngộ của hỉ không hiện hữu trong 
vị ấy, vị ấy biết 'không có yếu tố tạo thành chứng ngộ 
của hỉ hiện hữu trong tôi; vị ấy biết yếu tố tạo thành 
chứng ngộ của hỉ chưa sanh khởi có thể sanh khởi 
như thế nào, và yếu tố tạo thành chứng ngộ của hỉ 
đã sanh khởi có thể được toàn thiện nhờ tu tập như 
thế nào. 
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“ Nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của tĩnh lặng (khinh 
an giác chỉ) hiện hữu trong vị ấy, vị ấy biết 'có yếu tố 
tạo thành chứng ngộ của tĩnh lặng hiện hữu trong tôi; 
nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của tĩnh lặng không 
hiện hữu trong vị ấy, vị ấy biết 'không có yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của tính lặng hiện hữu trong tôi; vị 
ấy biết yếu tố tạo thành chứng ngộ của tĩnh lặng chưa 
sanh khởi có thể sanh khởi như thế nào, và yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của tĩnh lặng đã sanh khởi có thể 
được toàn thiện nhờ tu tập như thế nào. 


“ Nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của định (định giác 
chỉ) hiện hữu trong vị ấy, vị ấy biết 'có yếu tố tạo thành 
chứng ngộ của định hiện hữu trong tôi; nếu yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của định không hiện hữu trong vị ấy, 
vị ấy biết 'không có yếu tố tạo thành chứng ngộ của 
định hiện hữu trong tôi; vị ấy biết yếu tố tạo thành 
chứng ngộ của định chưa sanh khởi có thể sanh khởi 
như thế nào, và yếu tố tạo thành chứng ngộ của định 
đã sanh khởi có thể được toàn thiện nhờ tu tập như 
thế nào. 


“ Nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của bình thản (xả 
giác chỉ) hiện hữu trong vị ấy, vị ấy biết 'có yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của bình thản hiện hữu trong tôi; 
nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của bình thản không 
hiện hữu trong vị ấy, vị ấy biết 'không có yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của bình thản hiện hữu trong tôi; 
vị ấy biết yếu tố tạo thành chứng ngộ của bình thản 
chưa sanh khởi có thể sanh khởi như thế nào, và yếu 
tố tạo thành chứng ngộ của bình thản đã sanh khởi có 
thể được toàn thiện nhờ tu tập như thế nào. 
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[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần dhammas, vị tỳ khưu sống 
quán dhammas bên trong... bên ngoài... cả bên trong 
lẫn bên ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., 
bản chất diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận 
trong dhammas. Quán niệm 'có dhammas đâầy' được 
thiết lập trong vị ấy tới mức cần thiết cho trí đơn thuần 
và ý thức nhận biết được liên tục. Và vị ấy sống độc 
lập, không bám níu vào bắt cứ cái gì trên đời này. 

“ Về phần dhammas, vị tỳ khưu sống quán bảy yếu tố 
tạo thành chứng ngộ là như thế đấy. 


[BÓN SỰ THỰC CAO CẢ, thánh đế] 


“ Lại nữa, này các tỳ khưu, về phần dhammas, vị tỳ 
khưu sống quán dhammas theo bốn sự thực cao cả. 
Và về phần dhammas, vị tỳ khưu sống quán dhammas 
theo bốn sự thực cao cả như thế nào? 


“ Ở đây, vị Ấy biết đúng như thật 'đây là dukkha? vị ấy 
biết đúng như thật 'đây là sự sanh khởi của dukkha'; 
vị ấy biết đúng như thật 'đây là sự diệt dukkha?; vị ấy 
biết đúng như thật 'đây là con đường dẫn đến diệt 
dukkha.' 


[ĐIỆP KHÚC] 


“ Theo cách này, về phần dhammas, vị tỳ khưu sống 
quán dhammas bên trong... bên ngoài... cả bên trong 
lẫn bên ngoài. Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., 
bản chất diệt tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận 
trong dhammas. Quán niệm 'có dhammas đây' được 
thiết lập trong vị ấy tới mức cần thiết cho trí đơn thuần 
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và ý thức nhận biết được liên tục. Và vị ấy sống độc 
lập, không bám níu vào bắt cứ cái gì trên đời này. 

“ Về phần dhammas, vị tỳ khưu sống quán bốn sự 
thực cao cả là như thế đấy. 


[TIÊN ĐOÁN] 


“Này các tỳ khưu, nếu bắt cứ ai tu tập bốn safipaffhãnas 
theo cách thức như thế trong bảy năm, một trong hai 
quả sẽ đến với người ấy: hoặc là trí cuối cùng ở ngay 
đây và bây giờ (chánh trí), hay, nếu có một chút vết 
tích của bám níu nào còn xót lại (hữu dư y), quả vị 
không trở lại (bất hoàn). Đừng nói gì đến bảy năm 
[MN I 63]... sáu năm... năm năm... bốn năm... ba 
năm... hai năm... một năm... bảy tháng... sáu tháng... 
năm tháng... bốn tháng... ba tháng... hai tháng... một 
tháng... nếu bất cứ ai tu tập bốn safipafthãnas này 
theo cách thức như thế trong bảy ngày, một trong hai 
quả sẽ đến với người Ấy: hoặc là trí cuôi cùng ở ngay 
đây và bây giờ, hay, nếu có một chút vết tích của bám 
níu nào còn xót lại, quả vị không trở lại. Vì liên quan 
đến vấn đề này nên nói: 


[CON ĐƯỜNG THĂNG (ekãyano)] 


“ Này các tỳ khưu, đây là con đường thẳng để thanh lọc 
chúng sanh, để vượt qua sầu não, để diệt trừ dukkha 
và bất mãn, để đạt chánh đạo (thành tựu chánh trí), 
để chứng ngộ Nibbãna, đó là bốn safipafthãna. 


Đó là điều Đức Thế Tôn nói. Các tỳ khưu hài lòng và 
hoan hỉ với lời dạy của Đức Thế Tôn. 


-0- 


I. KHÍA CẠNH TÔNG QUÁT CỦA CON 
ĐƯỜNG THĂNG 


Đề bắt đầu, tôi sẽ khảo sát cơ cấu nền tảng của kinh 
Satipafthãna Suffa và nghiên cứu các khía cạnh tổng 
quát của bốn safioa{thãna. Rồi tôi sẽ xem xét các câu 
“con đường thẳng” và “safipafthäna.” 


I.1. NHÌN KHÁI QUÁT VỀ PHẢM SATIPATTHÃNA 


Satipafthãna như là “con đường thẳng” đến Nibbãna 
đã có được bàn luận chỉ tiết trong Safipaffhäna Sutfa 
của Majjhima Nikãya (Bộ Kinh Trung). Bản kinh 
giống hệt như vậy lại xuất hiện trong Dĩgha Nikãya 
(Trường Bộ Kinh) là Mahãsatipatthãna Suffa, chỉ khác 
một điều duy nhất là bản sau cung cấp thêm lời bàn 
chỉ tiết hơn về bốn sự thực cao cả, phần quán tưởng 
safipafthãna cuối cùng.ˆ Hơn thế nữa, chủ đề về 
safipafthãna đã tạo cảm hứng cho nhiều phẩm kinh 


3. MI55-63, phẩm thứ mười trong A⁄4jjhima Nikãya. 
MI1S55-63 (KTB I, tr. 131-150. Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 145- 
155: The Foundations oƒ Mindfulness). 


4. DII305-15. Bản Miễn Điện (Sahgäyana đọc fụng, kết tập lần 
thứ sáu) cũng đã thêm nhiều chi tiết về bốn sự thực cao cả vào 
Majjhima; tuy nhiên bản Sinhalese (Tích Lan) đồng ý với ấn bản 
PTS chỉ trình bày ngắn gọn về bốn sự thực cao cả này. 
DII305-15 (75K 3, r. 305-15: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 344- 
350: Ón The Foundations oƒ Mindƒulness). 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 49 





ngắn trong Sarhyufta Nikãya (Tương Ưng Bộ Kinh) và 
Anguttara Nikãya (Tăng Chi Bộ Kinh).5 Ngoài nguồn 


5. Đây là Szfipa††hana Samyuffa ở Š V 141-92, và Safipafthana 


Vagga ở A IV 457-62. Thêm vào đó, còn có Sa/ fagga ở A TV 
336-47; Saftipafthana Vibhanga ở VIibh 193-207; và xuất hiện 
hai lần ở Safipafthäna Kathã ở Kv 155-9 và ở Patis II 232-5. 
Các phẩm kinh ngắn hơn có cùng đề tựa là ba kinh Sa/ipa‡thãna 
5££as ở S TV 360, S IV 363, và A HI 142; ba Sati Suttas ở S lI 
132, S IV 245, và A IV 336; và ba Sati Suttas ở S V 142, S V 180, 
và S V 186. 


S V141-92 (BKTU %5, tr. 219-300: Tương Ung Niệm Xứ; CDB 
HỊ,p. 1627-67: Connected Discourses on the Establishmenfs 
oƒ Mindƒfulness). 

A IV457-62 (BKTC 4, tr. 225: Học Tập; NDB, p. 1326-30: 
The Training). 

A IV 336-47 (BKTC 3, tr: 91-110: Bồ Thí... NDB, p. 899- 
970: Giving). 

Vibh 193-207 

PT, tr 280-306: Phân Tích Nên Tảng Của Quán Niệm. 

BPT 1, tr 306-30; Niệm Xứ Phân Tích. 

BA, pp. 251-70: Analysis oƒthe Foundations oƒ Mindfulness. 
Patis II 232-5 (ĐỰNG, tr: 436-38: Luận XXVIII Vẻ Các Nễn 
Tảng Của Quản Niệm; PD, p. 398-400: On the Foundafions 
oƒ Mindƒulness). 

S IV 360 (BKTU 4, tr. 561, ä. V: Niệm Xứ; CDB II, p. 1373: 
Establishments oƒ Mindƒfulness). 

SIV 363 (sa, tr: 568, đ. IX: Bốn Niệm Xứ; CDB II, p. 1375: 
The ƒour establishmenfs oƒ mindfulness). 

ATI 142 (BKTC 2, tr. 540: Niệm Xứ; NDB, p. 740: Establish- 
menfs oƒ Mindƒulness). 

SII 132 (BKTU 2, tr 234, ä X: Chánh Niệm; CDB I, p. 620). 

ŠS IV 245 ? (BKTU 4, tr. 392, đ.16-24: Con Rùa; CDB II, p. 
1289: The Five Precepfs). 

AIV336 (BKTC 3, tr 91: Bồ Thí; NDB, p. 899: Giving). 

S V 142 (BKTU 5, tr. 220: Tương Ung Niệm Xứ; CDB I1, p. 
1628: Connected Discourses on the Establishments oƒ Mind- 
ƒulness). 
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Pãji ra, lời giải thích về saftipaffhãna còn được bảo tồn 
bằng tiếng Hán và Sanskrit, thỉnh thoảng có những 
thay đổi gây tò mò hơi khác với lời giải thích bằng 
tiếng PãJi.Ê 


Hầu hết các phẩm kinh trong Samyutfa Nikãya và 
Anguffara Nikãya chỉ đề cập đại cương căn bản về bốn 
safipafthãnas, chứ không đi vào chỉ tiết về những ứng 
dụng có thể thực hành được của bốn safipaffhãnas 
này. Sự phân chia bốn safipaffhãnas theo chức năng 
này hình như là kết quả trực tiếp của sự chứng ngộ 
của Đức Phật,“ một khía cạnh quan trọng của việc 


°Ò S VI80 sđa. tr. 262: Niệm; CDB HI,p. 1657: Mindƒful). 
°Ò S VI86 (sđaä. tr. 290: Niệm; CDB HI, p. 1661: Mindƒful). 


6. Theo Schmithhausen 1976: p. 244, hiện có năm ấn bản: hai ấn 
bản in trọn vẹn bằng tiếng Hán (trong Ä⁄adhyama Ägama, Trung 
A Hàm): Taishö 1, số 26, p. 582b; và trong Ekottara Ägama* 
(Tăng Nhất A Hàm): Taishö 2, số 125, p. 568a), và ba ấn bản rời 
rạc bằng tiếng Hán và Sanskrit (là bản Pañcavimáatisahasrikä 
Prajñä-pãramitä, bản Sãriputräbhidharma (Taishö 28, số 1548, 
p. 525a), và bản S%rZvakabhữmi). Bản dịch tóm tắt của một trong 
hai ấn bản in trọn vẹn bằng tiếng Hán, bản Nien-ch u-ching, là 
sữtra (phẩm) thứ 98 trong Madhyama Ägama tiếng Hán, có thê 
tìm thấy ở Minh Chau 1991: pp. 87-95. Bản dịch trọn vẹn của 
ấn bản này và cũng là bản tiếng Hán khác là sữa đầu tiên của 
chương thứ 12 (Yi Ru Dao) trong Ekofara Ägama có thê tìm 
thấy ở Nhat Hanh 1990: pp.151-77. Bản Sz/ipa‡thãna Sarnyutta 
đối chiếu với ấn bản tiếng Hán tương đương có thê tìm thấy ở 
Choong 2000: pp. 215-18, và ở Hurvits 1978: pp. 211-29. 


7. ỞS V178, Đức Phật kể luôn bốn safipaf†hãnas trong số các tuệ 
quán chiếu diệu vào các hiện tượng của Ngài thời ấy chưa được 
ai biết đến. So thêm với S V 167, phẩm kinh này kê Đức Phật khi 
vừa mới chứng ngộ đã thận trọng suy nghĩ, cho rằng bốn szii- 
pa{thänas là con đường dẫn thắng tới chứng ngộ, ngay lúc đó 
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tìm thấy lại cách hành trì xưa (con đường thực hành 
cổ xưa). Nhưng hiển nhiên là chỉ tiết tìm thấy trong 
Mahasatipafthãna Suffa và Satipaffhäna Suffa thuộc 
về thời kỳ sau, khi giáo pháp của Đức Phật đã lantruyền 
từ thung lũng Ganges đến vùng Kammäãsadhamma 
xa xôi trong xứ Kuru, nơi cả hai phẩm kinh này đều 
được thuyết giảng tại đây.° 


Brahma Sahampafi xuống. mặt đất và tán dương suy nghĩ này (sO 
thêm S V 185). Cả hai phẩm này chỉ nêu đại Cương vê bốn sz/i- 
pajthãnas và không có thí dụ thực hành chỉ tiết đã nêu trong Szíi- 
paf{thãnas Sutta và Mahasatipaf†thanas Suta. 
°Ò S V 178 (BKTU 5, tr 278: Maãnadinna; CDB II, p. 1655: 
Mãnadinna). 
°ÒỒ S V 167 (sđad, tr 262, đ. 3: Phạm Thiên; CDB II p. 1647: 
Brahma). 
° S VI85 (sđad tr: 288: Con Đường; CDB II p. 1661: The Path). 


8. SIII05đề cập tới sang saíi như là tìm ra con đường xưa, được 
chư Phật trong quá khứ đặt chân qua. Tương tự như thế, A II 29 
nói sammã saíi là pháp hành cô. Thực vậy D II 35 tường thuật 
bodhisatta Vipassr đã bắt tay vào việc quán đhammäãnupassanä 
về năm tập hợp (uẫn), điều này xác nhận rằng sz/i2aƒfhãnas là 
phép thiền cô xưa, được các vị Phật trước đó hành trì, một phép 
thiền dù sao đi nữa cũng đã rơi vào quên lãng cho đến khi được 
Đức Phật tìm thấy lại. 

°Ò S JI 105 (BKTU 2, r: 189, ä21: Thành Áp; CDB I, p. 603: 
The Cïty). 

° AII29 (ĐKTC 1, tr. 604, đ 1: Pháp Cú; NDB, p.416, pa(1): 
Dhamma Factors). 

° DII35 (Trường BK 3, tr. 35, đ.]I: Kinh Đại Bồn; LDB, 210, 
pa.3.I: The Great Discourse on the Lineage). 


9. Lily de Silva (n.d.): p.3, chỉ rõ rằng phẩm Szi2athãnas Sutta 
chỉ được thuyết giảng một lần “2/zzna (đã) lan truyền từ thủ 
phủ ban đầu của nó là Magadha đến ngoại ô xứ Kuru.” Các 
phẩm kinh khác thuyết tại Kamnäsadhammna ở xứ Kut (ví dụ: 
DI 55;MI50I;MTIH2ó61;SIH 92; S HH 107; và A V 29) xác 
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nhận địa điểm này liên kết với giai đoạn phát triển tăng đoàn 
Phật giáo nguyên thủy đã được tương đối tiễn hóa (thí dụ: MI 
502 nói về nhiều đệ tử của Đức Phật xuất thân từ nhiều tầng lớp 
khác nhau). Theo Ps I 227, trong số các kinh thuyết tại địa điểm 
này, một đặc tính chung nhất là bản chất tương đối cấp tiễn, nhờ 
khả năng tiếp nhận giáo pháp sâu sắc của dân chúng vùng này. 
Địa điểm của xứ Kuru ngày ấy là Delhi bây giờ (theo Law 1979: 


P. 


18; Malalakerera 1995: vol. L, p. 642; và T. W. Rhys Davids 


1997: p. 27). Chính phần đất này của Ấn cũng liên quan đến các 
biên cô trong Bhagavadgitã (Bhg I.I). 


DH 55 (PK 3, tr: 55: Kinh Đại Duyên; LDB, p. 223: The 
Great Discourse on Originafion). 
MIS50I1 (KT82, tr: 353: Kinh Magandiya; MLDB, p. 607: To 
Magandiya). 
MII 261 (KTB 3, tr. 97: Kinh Bắt Động Lợi Ích; MLDB, p. 
869: The Way to the Imperturbable). 
SII92 (BKTƯ 2, tr. 165: Nhân; CDB I, p. 593: Causation). 
S II 107 (đa, tr: 191: Xúc Chạm, Biết Rõ; CDB I, p. 604: 
Exploration). 
A V29 (BKTC 4, tr 275: Thánh Cư (2); NDB, p. 1359: 
Abodes oƒthe Noble Ones). 
MI502 (X78 2, tr. 354: Kinh Magandiya; MLDB, p. 607, pa. 
3: To Magandiya). 
Malalakerera 1995: vol. I, p. 642 
“ Kuru, một trong mười sáu Miahajanapadas*° (xứ lớn: 
maha: lớn; janapada: xứ). Vào thời Đức Phát, hình như 
Kuru ft có ảnh hưởng chính trị lớn lao cho dù trong quả 
khứ, Pafñcala, Kuru và Kekaka rõ ràng là ba vương quốc có 
quyên lực mạnh. ” 
Lược trích DPPN I, tr 641. 
T. W. Rhys Davids 1997: p. 27 
“ Người Kuru, sống ở miễn đất thủ đồ là Indraprastha, gân 
với Delhi bảy giờ; phía Đông giáp Pañcala, phía Nam giáp 
Matsyas. Truyền thống hôi ấy cho vương quốc một chu vỉ 
rộng hai ngàn dặm (Ját, 5, 57, 484). Các kinh quan trọng 
được thuyết ở đây như kinh Đại Niệm Xứ, Đại Duyên. Và 
Rafthapdla là công tử quý tộc của xứ này (KTB 2, tr. 496: 
Kinh Ra†thapala). 
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Ở hình 1.1. (dưới đây), tôi đã thử đưa ra cái nhìn 
chung về cơ cấu nền tảng cho việc giải thích chỉ tiết 
safipafthãnas kễ trong Satipaffhãna Suffa, với mỗi 
phần của bài kinh được trình bày trong hộp khung và 
xếp từ dưới lên trên. 


Phần khởi đầu và kết luận của phẩm kinh là đoạn 
nói rằng safipaffhãna làm thành con đường thẳng 
tới Nibbãna. Phần kế tiếp của phẩm kinh đưa ra một 
định nghĩa ngắn về những khía cạnh cốt yếu của con 
đường thẳng này. “Định nghĩa” này đề cập tới bốn 
safipafthãna đễ quán tưởng: thân, cảm giác (thọ), tâm 
và dhammas.'° “Định nghĩa” ấy cũng nêu rõ những 
phẩm hạnh làm phương tiện cho safipoaffhãna: người 
hành thiền nên nhiệt tâm (ãfãp¡), hiểu biết rõ ràng 
tường tận (sampajãna, tỉnh giác), có ý thức nhận biết 
rõ rệt (safi, niệm), và không ham hồ và ưu bi (vineyya 
abhijhadomanassa). 

Sau “định nghĩa” này, phẩm kinh còn miêu tả chỉ tiết 
bốn safipaffhãna về thân, cảm giác, tâm và dhammas. 
Phạm vi của safipaffhãna đầu tiên, quán thân, bắt đầu 
từ quán hơi thở, oai nghi, và động tác, bằng cách 
phân tích thân ra thành các bộ phận của cơ thể và 
các yếu tố, cho đến việc quan sát tử thi đang tan 
rữa. Hai safipaffhãna kế tiếp có liên quan đến quán 
cảm giác và tâm. Safipaffhana thứ tư liệt kê năm loại 
dhammas đề quán tưởng: các chướng ngại thuộc 
tâm (triền cái), tập hợp (uần), các giác quan và các 


Lược trích BÌ, p. 27. 


10. Ý nghĩa của chữ đhamưna, tôi đã để nguyên không dịch ở đây, sẽ 
được thảo luận ở tr. 449. 
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đối tượng của chúng (nội ngoại xứ), các yếu tố tạo 
thành chứng ngộ (giác chỉ), và bốn sự thật cao cả 
(Thánh đề). Sau các phần hành thiền thực sự, bài 
kinh trở lại lời tuyên bố về con đường thẳng bằng lời 
tiên đoán về quãng thời gian bao lâu để chứng ngộ 
có thể xảy ra. 
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Hình 1.1 Cơ cấu Kinh Safi/oaffhãna 





Suốt phẩm kinh, sau mỗi phần hành thiền là một thể 
thức cá biệt. “Điệp khúc" safipaffhäna này bô túc từng 
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phần hướng dẫn bằng cách nhiều lần nhấn mạnh các 
khía cạnh quan trọng của phần thực hành ấy.! Theo 
“điệp khúc” này, quán tưởng safioaffhãna bao gồm các 
hiện tượng bên trong và bên ngoài, và có liên quan đến 
sự sanh khởi và diệt tận của các hiện tượng đó. “Điệp 
khúc” ấy cũng chỉ rõ rằng quán niệm cần được thiết lập 
chỉ để phát triển trí đơn thuần và để thành tựu được 
sự liên tục của ý thức nhận biết rõ rệt. Cũng theo “điệp 
khúc” này, quán tưởng safipa{fhãna đích thực diễn ra 
không có bất cứ lệ thuộc hay bám níu nào. 


Toàn thể bài kinh được trình bày bằng phần giới thiệu, 
nói đến phẩm kinh được thuyết giảng vào dịp nào, và 
phần kết luận tường thuật về sự hoan hỷ của các tỳ 
khưu sau lời giải thích của Đức Phật.12 

Bằng cách đặt “định nghĩa” và “điệp khúc” ở giữa hình 
vẽ trên, tôi có ý nhấn mạnh vai trò quan trọng của 
chúng trong kinh. Như hình vẽ đã chỉ cho thấy, phẩm 
kinh này sắp xếp một mô hình lập đi lập lại có xen kẽ 
lời hướng dẫn thiền tập với “điệp khúc” theo hệ thống. 
Mỗi lần, nhiệm vụ của “điệp khúc” là hướng dẫn sự 


11. Sự kiện mỗi bài thiền tập không thể thiếu “điệp khúc” này được 
chỉ rõ bằng lời lưu ý kết luận mỗi khi “điệp khúc” diễn ra (đó 
là M I 56): “về phần thân (cảm giác, tâm, đhamznas) vị tỳ khưu 
sống quán thân (cảm giác, tâm, đhammas) là như thế đấy.” Lời 
lưu ý này liên kết với lời giải thích tỉ mỉ về câu hỏi được nêu ra 
vào lúc khởi đầu mỗi sa/ipzf(hãnas (đó là M I 56): “Về phần 
thân (...) vị tỳ khưu sống quán thân (...) như thế nào?” 

MIS56 (KTB 1], tr 132: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 145, pa. 4: 
The Foundations oƒ Mindƒulness). 


12. Đây là những phần giới thiệu và kết luận thông thường qua đó 
Manne 1990: p. 33 xếp loại thành “bài kinh” điên hình. 
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chú tâm vào những khía cạnh của safipaffhäna thiết 
yếu cho hành trì đúng đắn. Cũng chính mô hình này 
áp dụng đến phần mở đầu của phẩm kinh, nơi phần 
giới thiệu tổng quát về chủ đề safipaffhãna bằng câu 
con đường thẳng được theo sau bằng “định nghĩa” 
có vai trò chỉ rõ các đặc tính cốt tủy của nó. Bằng 
cách này, cả hai “định nghĩa” và “điệp khúc” chỉ rõ ra 
cái gì cốt tủy. Như vậy, đề hiểu đúng và để áp dụng 
safipatfhäna, chỉ tiết trong “định nghĩa” và “điệp khúc” 
có thuộc tính quan trọng lớn lao. 


I.2. KHẢO SÁT VỀ SATIPATTHĂNAS 


Khi xem xét kỹ hơn, trình tự quán tưởng liệt kê trong 
Satipafthãna Sufta hé lộ ra một khuôn mẫu tiến triển 
tuần tự (so với hình 1.2 dưới đây). Quán tưởng về 
thân tiến từ kinh nghiệm còn phôi thai sơ sài về các 
oai nghỉ và các động tác của thân cho đến quán 
tưởng các bộ phận trong cơ thể. Sự nhạy cảm được 
gia tăng phát triển theo cách này tạo nên nền tảng để 
quán cảm giác (niệm thọ), một sự chuyền dịch ý thức 
nhận biết rõ rệt từ kinh nghiệm về cơ thể có thể tiếp 
nhận được ngay lập tức sang các cảm giác vì các đối 
tượng của ý thức nhận biết rõ rệt càng trở nên tinh tế 
và khó phân biệt hơn. 
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tâm thế tục 
phẩm tính tâm 
2 tử thi tan rữa cảm giác 
4 yếu tố chính 
4 bộ phận cơ thể 
động tác 
4oai nghỉ 
thở 
thân Hình 1.2 Tiến triển của quán saf/oaffhana 


Quán cảm giác không những chỉ chia cảm giác theo 
phẩm tính cảm tình của chúng thành dễ chịu, khó chịu 
và trung tính mà còn phân biệt những cảm giác này 
theo bản chất thế tục và xuất thế. Như vậy, phần bản 
chất thế tục và xuất thế của quán cảm giác này đưa 
ra khác biệt nỗi bật về đức hạnh của cảm giác được 
dùng làm bàn đạp hướng ý thức nhận biết rõ rệt sự 
khác biệt về đức hạnh giữa trạng thái thiện và bất 
thiện của tâm, như đã được đề cập ngay phần mở 
đầu của safipaffhãna kê tiếp: quán tâm. 


Quán tâm bắt đầu từ sự có mặt hay vắng mặt của bốn 
trạng thái tâm bất thiện (tham, sân, si và tán loạn), 
đến quán sự có mặt hay vắng mặt của bốn trạng 
thái tâm tăng thượng. Sự quan tâm đến các trạng 
thái tâm tăng thượng trong phần sau của quán tâm 
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phù hợp tự nhiên với sự tìm hiểu chỉ tiết các yếu tố 
vốn đặc biệt cản trở mức độ an định sâu hơn. Đây là 
những chướng ngại, là đối tượng đầu tiên của quán 
dhammas (niệm pháp). 


Sau khi bàn tới các chướng ngại của hành thiền, quán 
dhammas bước dần tới hai phân tích về kinh nghiệm 
chủ quan: năm tập hợp (uần) và sáu giác quan với 
đối tượng của chúng. Sự phân tích này được theo 
sau bằng việc quán dhammas kế tiếp là các yếu tố 
tạo thành chứng ngộ (giác chỉ). Tột đỉnh của tu tập 
safipafthãna được thành tựu bằng việc quán bốn sự 
thật cao cả (tứ đế), sự hiểu biết trọn vẹn (liễu tri) bốn 
sự thật này xảy ra đồng thời với chứng ngộ. 


Được xét theo cách này, trình tự của quán safipaffhãna 
tiến dần từ mức độ thô trược đến vi tế hơn.13 Sự phát 
triển theo đường thẳng này không thể nào thiếu sự 
phù hợp thực tiễn, vì quán thân đề cử chúng là phép 
hành căn bản để xây dựng nền tảng cho saff' (ý thức 
nhận biết rõ rệt, niệm), trong khi quán tưởng cuối 


13. Mahaprajñaparamitasasatra* (Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật Đa 
Tâm Kinh) đưa ra lời giải thích sau đây về khuôn mẫu này: sau 
khi quán thân, hành giả tìm kiếm nguyên nhân bám níu vào nó, 
nguyên nhân ấy chính là lạc thọ. Khi tìm hiểu cảm thọ, câu hỏi 
“ai kinh nghiệm cảm thọ?” khởi lên, dẫn đến việc quán tâm. 
Việc quán tâm này sau đó tạo thành nền tảng cho việc tìm hiểu 
nguyên nhân và điều kiện của tâm, trở thành tâm điểm của quán 
dhammas (Lamotte 1970: pp. 1158, 1162, 1167). Về khuôn 
mẫu tiệm tiễn làm nền tảng cho tiễn trình quán sz/i2a†fhãna, 
so với Ariyadhamma 1994: p.6; Gethin 1992: p.47; Guenther 
1991: p.210; Khemacari 1985: p.38; King 1992: p.67; và Meler 
1978: p.1ó6. 
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cùng về bốn sự thực cao cả đề cập tới chứng nghiệm 
Nibbana (sự thực cao cả thứ ba liên quan đến diệt 
dukkha) và như vậy tương xứng với tột đỉnh của việc 
thi hành thành công safipaffhäna. 


Mặt khác, tuy nhiên, khuôn mẫu tuần tự tiến triển này 
không ấn định cách thực hành safipafthäna duy nhất 
có thể. Coi sự tiến triển về các bài thiền tập trong 
Satipafthãna Suffa là dấu hiệu chỉ định trình tự cần 
thiết sẽ giới hạn nghiêm trọng phạm vi thực hành 
của thiền sinh, vì chỉ có những thể nghiệm hay hiện 
tượng đó phù hợp với khuôn mẫu định trước mới là 
những đối tượng thích hợp của ý thức nhận biết rõ 
rệt. Nhưng, đặc tính trọng yếu của safipaffhãna là biết 
đúng như thực các hiện tượng, đúng với cái gì đang 
xảy ra. Cho dù ý thức nhận biết rõ rệt như vậy sẽ tự 
nhiên tiễn hành tuần tự từ thô trược đến vi tế, trong tu 
tập thực sự, nó sẽ có thể hoàn toàn khác với trình tự 
đã được miêu tả trong kinh. 


Sự tu tập đầy đủ và linh động về safipaffhãna cần 
nhắm vào tất cả các khía cạnh thể nghiệm, theo bất 
cứ trình tự nào các thể nghiệm này diễn ra. Tắt cả các 
safpafthãänas có thể là thuộc tính luôn thích hợp suốt 
giai đoạn tăng tiến trên chặng đường tu tập của hành 
giả. Sự tu tập quán thân, chẳng hạn, không phải là 
cái gì bỏ lại đằng sau và bị vứt đi vào thời điểm hành 
giả tu tiến cao hơn. Trái lại, tu tập quán thân ấy vẫn 
còn là sự hành trì thích hợp với cả bậc Arahan.!* Sau 


14. So với S V 326 chẳng hạn, kinh này kê lại chính bản thân Đức 
Phật, sau khi chứng ngộ, vẫn tiệp tục thực hành quán hơi thở. 
S V326 (BKTU 5, tr. 486tt, Phẩm lcchãnangala) 
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khi hiểu theo cách này, các bài tập hành thiền liệt kê 
trong Safipaffhãna Suffa có thê được coi là trợ giúp 
lẫn nhau. Trình tự các bài thực tập có thể thay đổi để 
thỏa mãn nhu cầu của mỗi cá nhân hành giả. 


Bốn safioaffhäna này không những trợ giúp nhau, 
chúng lại còn được gộp chung chỉ trong một bài tập 
hành thiền. Điều này được ghi lại trong ,Änãpãnasafi 
Suffa, kinh này mô tả quán niệm về hơi thở có thể 
được tu tập theo phương cách bao hàm đầy đủ bốn 
safipaffhãna ấy.'5 Lời giải thích này chứng tỏ khả năng 
tổng hợp đầy đủ tất cả bốn safipaffhãna chỉ trong một 
bài tập hành thiền duy nhất. 


I.3. SỰ THÍCH HỢP CỦA MỖI SATIPATTHÃNA CHO 
CHỨNG NGỘ 


Theo Änãpãnasati Suffa, việc tu tập nhiều khía cạnh 
khác nhau của quán safipafthäna bằng một đối tượng 
thiền quán duy nhất và đến lúc thích hợp sẽ bao hàm 
luôn cả bốn safipaffhãna là điều có thể được. Điều 
này phát sinh ra câu hỏi: tới mức độ nào có thể coi 
một safipaffhãna duy nhất, hay ngay cả một bài tập 
thiền quán duy nhất là cách hành trì trọn vẹn nhờ tự 
tính của riêng nó. 


Nhiều phẩm kinh coi việc hành trì safipaffhãna duy nhất 

này có liên quan trực tiêp đên chứng ngộ.'® Tương tự, 

15. MIII§3 (8K Trung 3, Phẩm 118, tr 257. Kinh Nhập Tức Xuất 
Tức Niệm). 


1ó. SVI158,S V1S1,S V182 và S IV 363: 
° S V 158 (BKTU %5, tr 247: Đại Nhân; CDB II, p. 1640: 4 
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các chú giải ấn định mỗi quán niệm safipaffhãna một 
khả năng duy nhất dẫn đến chứng ngộ trọn vẹn (liễu 
ngộ).! Đây có thể là lý do tại sao phần lớn các thiền 
sư ngày nay nhắm vào việc sử dụng một kỹ thuật 
hành thiền duy nhất, trên đó sự toàn thiện kỹ lưỡng 
và nhất tâm của một kỹ thuật hành thiền có thể bao 
trùm mọi khía cạnh của safipaffhana, và như vậy đủ 
để chứng ngộ. 


Thực vậy, sự tu tập ý thức nhận biết rõ rệt bằng bất 
cứ kỹ thuật hành thiền nào đó sẽ tự động dẫn đến sự 


Great Man). 

° S V 181 (sa, tr 282/1: Chánh Trí; CDB II, p.1658: Final 
Knowledge). 

‹ S V182 (sảd, tr 284H: Liễu Tri; CDB II, p. 1658: Full 
Understanding). 

° SIV363 (BKTƯ4, tr 568: Bốn Niệm Xi). 


17. Ps I249 thừa nhận sự chứng ngộ trọn vẹn dựa trên quán hơi thở, 
Ps I252 dựa trên bốn oai nghi, 
Ps I 270 dựa trên nhận biết rõ ràng các động tác của cơ thê, 
Ps I 274 dựa trên quán tưởng ở nghĩa địa, 
Ps I 277 dựa trên quán cảm giác, 
Ps I 280 dựa trên quán tâm. 


18. So với, chẳng hạn: 

° Dhammadaro 1977 p. 54: đã quy tụ bốn sz/i2a/fhäna vào 
trong một bài thực tập duy nhất. 

-_ Goenka 1994b p.2: cũng đề nghị như thế, giải thích vì “thân” 
nên được kinh nghiệm qua “cảm giác”, các cảm giác này 
cùng lúc có liên hệ đến “tâm” bằng cách trở thành những “đối 
tượng của tâm”, bằng cách quán cảm giác của thân, người ta 
có thể bao gồm cả bốn satipatthana. 

-_ Sunlun 1993 p. 110: có cùng quan điểm về cảm giác do xúc chạm. 

° Taungpulu 1993 p. 189: cũng bao gồm bốn szfipaffhäna 
trong quán thân. 
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gia tăng rõ ràng mức độ ý thức nhận biết chung trong 
hành giả, bằng cách ấy, gia tăng khả năng ý thức về 
những tình huống không là một phần của đối tượng 
quán niệm lúc ban đầu. Theo cách này, ở chừng mực 
nào đó, ngay đến những khía cạnh của safipa{fhãna 
đã cố tình không được chọn làm đối tượng quán 
tưởng vẫn đón nhận được sự chú ý có chánh niệm 
như là phó sản của pháp thiền ban đầu. Nhưng giải 
thích trong Änãpãnasafi Sufta không nhất thiết ngụ 
ý là bằng cách có ý thức nhận biết rõ rệt về hơi thở, 
ta tự động bao gồm luôn tất cả các khía cạnh của 
safipafthãna. Điều Đức Phật chỉ rõ ở đây là làm sao 
sự tu tập saf kỹ càng có thê, từ hơi thở đến lãnh vực 
rộng rãi của các đối tượng khác nhau, dẫn đến việc 
nhắm vào nhiều khía cạnh khác nhau của thực tại chủ 
quan. Hiển nhiên, lãnh vực rộng rãi của các đối tượng 
khác nhau như thế là kết quả của việc chủ ý tu tập, 
nếu không, Đức Phật đã không phải thuyết giảng trọn 
vẹn bài kinh làm sao để thành tựu điều này. 


Thật ra, nhiều học giả và thiền sư nhắn mạnh việc 
bao gồm luôn bốn safipaffhãna trong một pháp thiền.19 
Theo các vị này, cho dù một pháp tu thiền nào đó 
có thể dùng làm đối tượng chăm chú chính yếu, các 
khía cạnh khác của safipaffhãna cũng nên được quán 
luôn, dù chỉ là cách thứ yếu. Cách thức này có thể 


19. Ví dụ: Øãnaponika 1992: p. 58, đề nghị thực tập thiền với cả bốn 
satipatthänas. Ngài đề nghị tập trung vào một vài quán tưởng đã 
được chọn lựa trước, và chú ý đến những quán tưởng khác khi có 
cơ hội khởi lên đang lúc thực hành. Soma 1981: p. xxII có cùng 
quan điểm như vậy. 

° Ñãnaponika 1992: p. 5§ The Heart oƒ Buddhist Meditation. 
° Soma 1981: p. xxI 7e Way oƒ Mindfulness. 
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được phần kết luận của kinh Safipafthãna Sufta hỗ 
trợ, đoạn “tiên đoán” về chứng quả. Đoạn này quy 
định là sự tu tập cả bốn safipaffhãna dẫn đến chứng 
quả vị của hai giai đoạn giác ngộ cao hơn: quả vị 
không trở lại (bất hoàn) và quả vị Arahant.?° Sự kiện 
tất cả bốn safipaffhäna đều được đề cập tới muốn nói 
là chính sự thực hành đầy đủ bốn safipaffhäna này 
mới có khả năng đặc biệt dẫn đến trình độ chứng quả 
cao hơn. Một câu nói giống như thế trong Safioaffhãna 
Samyutffa về sự chứng quả Arahani có liên quan tới 
việc thực hành “trọn vẹn” bốn saiipafthana, trong khi 
đó, nếu chỉ thực hành một safpatthana nào đó thôi, 
sẽ tương xứng với trình độ chứng quả thấp hơn.?! 


Trong một đoạn Ẩnãpãna Samyutfta, Đức Phật so 
sánh bốn safipaffhäna này với các cỗ xe ngựa đến 
từ bốn hướng, mỗi cỗ xe lăn qua đống đất ngay giữa 
ngã tư và bằng cách ấy làm bụi tung tán khắp nơï.?? 


20. M162: “nếu ai tu tập bốn szfipaffhãna này... một trong hai quả vị 
có thê xảy đến cho vị ấy: hoặc là trí giải thoát cuối cùng (chánh 
trí) ở ngay đây và ngay bây giờ, hay, nếu còn lại chút bám níu 
nào, sẽ đạt được quả vị không trở lại.” Pradhan 1986: p. 340, chỉ 
rÕ rằng việc thực hành cả bốn safipafthana là cần thiết để có thê 
đạt được thành quả chứng ngộ ở mức độ cao như vậy. 

M162 (KTB 1, tr 149: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 155: The 
Foundations oƒ Mindƒfulness). 


21. _S V175 (BKTU 5, tr 274: Thế Giới; CDB II, p. 1633: Partly). 


22. SV325 (BKTU 5, tr 48lit: Kimbila; CDB II, p. 1777, pa. iv: 
Contemplation oƒphenomena). 
“ Theo chú giải BKTU về đoạn kinh này: sáu căn cứ giác quan 
như các ngã đường giao. nhau; nhiễm lậu sanh khởi từ các căn 
cứ giác quan này như vồng đất ở đầy: Bồn thiết lập quản niệm 
diễn ra trong tâm tương ứng với đối tượng của nó giống như bồn 
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Sự so sánh này ngụ ý là mỗi safipafthãna tự nó có 
thể vượt qua các trạng thái bất thiện, như bất kỳ cỗ 
xe ngựa nào cũng có thể làm đống bụi tung lên khắp 
nơi. Đồng thời, so sánh này cũng chỉ rõ hiệu quả 
chung của cả bốn safipaffhãna này, vì với các cỗ xe 
đến từ mọi hướng, đống bụi sẽ bị tung tán còn nhiều 
hơn nữa. 


Như vậy, bất cứ bài tập thiền quán nào từ hệ thống 
satipafthäna cũng có thễ đưa đến tuệ giác sâu sắc, 
đặc biệt là được tu tập theo sự chỉ dẫn mấu chốt nêu 
ở phần “định nghĩa” và “điệp khúc” của kinh này. Hơn 
bao giờ hết, nỗ lực thực hành cả bốn safipaffhäna 
của hành giả còn tỏ lộ trung thực hơn đặc tính khác 
biệt của nhiều cách thiền khác nhau đã được tả trong 
Satipatthãna Sutta và bằng cách đó bảo đảm sự tiến 
triển nhanh chóng và sự tu tập được cân bằng và 
trọn vẹn. 


I.4. ĐẶẠC TÍNH CỦA MỖI SATIPATTHÃNA 


Nhu cầu cho việc tu tập đầy đủ như vậy có liên quan 
đến sự kiện là mỗi safipaffhãna có phẩm tính riêng 
và qua đó có thể dùng vào mục đích hơi khác nhau. 
Điều này được ghi lại trong Neffippakarana* (Luận 
vê Hướng Dẫn Giải Thích, hay Hướng Dẫn) và trong 


xe ngựa hay cỗ xe. Sự lép xẹp của các trạng thái bất thiện giống 
như sự dẹp lép của vông đát vì xe ngựa hay cô xe đã lăn qua. ” 
Trích CDB II, ch. 3T], tr. 1953. 


23. Debes 1994: p. 190 tóm tắt thích đáng: “có thể có được thực chứng 
bằng cách vận dụng một bải tập duy nhất, nhưng vị nảo thực hành 
tất cả bốn phép quán sa/i2z/†häna mà vẫn không chứng ngộ thì 
hình như không thê được.” Bhikkhu nz/ayo dịch. 


66 Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





các chú giải, minh họa phẩm tính riêng biệt của mỗi 
safipafthãna bằng một nhóm các liên hệ tương quan 
(so với hình vẽ 1.3 dưới đây). 

















thân cảm giác tâm dhammas 
tập hợp |sắc  lthọ 
tính khí |tham lam, |tham lam, 

đần độn |thông minh chậm chạp | nhanh nhẹn 
tuệ quán |không đẹp vô thường | vô ngã 


Hình I.3. Liên hệ hỗ tương giữa bốn safipaffhãna 


Theo các chú giải, mỗi safipaffhäna tương ứng với một 
tập hợp cá biệt: các tập hợp (uẫn): tập hợp vật thể (sắc 
uẫn, rũpa), cảm nghiệm (vedanã, thọ), thức (viññãna) 
tương ứng với ba safipaffhäna đầu, trong khi tập hợp 
nhận thức (saññã: tưởng uẫn) và cố ý (saikhãrã, 
hành uần) ứng với quán dhammas (pháp). 


Khi quan sát kỹ hơn, hình như mối liên hệ tương quan 
này hơi miễn cưỡng, vì safipaffhana thứ ba, quán 
tâm, tương ứng với tất cả các tập hợp tâm (danh 
uẫn) chứ không chỉ với thức. Hơn nữa, safipaffhãna 
thứ tư, quán dhammas, bao gồm toàn thể năm tập 
hợp như là một trong những bài hành thiền, và như 
vậy có một phạm vi lãnh vực rộng lớn hơn là chỉ với 
hai tập hợp nhận thức (saññã: tưởng uẩn) và tác ý 
(sañkhãrã, hành uẫn) thôi. 


Tuy nhiên, điều mà các chú giải có thể muốn nói là 
tât cả các khía cạnh của kinh nghiệm chủ quan của 


24. Psl281. 
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người hành thiền (hành giả) nên được tìm hiểu kỹ với 
sự trợ giúp của bốn safipaffhãna. Sau khi hiểu như 
thế, sự phân chia thành bốn safipaffhãna đại diện cho 
khảo hướng phân tích tương tự như sự phân chia 
kinh nghiệm chủ quan thành năm tập hợp (uần). Cả 
hai khảo hướng này cố gắng phá tan ảo tưởng về 
thực thể của người quan sát.? Bằng cách chuyển 
hướng ý thức nhận biết đến những khía cạnh khác 
của kinh nghiệm chủ quan, những khía cạnh này sẽ 
được kinh nghiệm chỉ đơn giản là những đối tượng, 
và ý niệm tổng thể, ý niệm về “cái tôi” vững chắc, sẽ 
bắt đầu tan rã. Theo cách này, kinh nghiệm chủ quan 
càng được quan sát “khách quan” nhiều chừng nào, 
thì quan niệm đồng hóa với cái “Tôi” càng suy giảm 
đi chừng áy.? Điều này tương ứng sâu sắc với lời chỉ 


25. C£ với Frýba 1989: p. 258. Frýba* (nhà phân tâm học Tiệp Khắc, 
hành ngh ở Thụy Sĩ, vốn là tỳ khưu đệ tử của ngài Nyanaponika 
người Đức) đề nghị dùng bốn safipafthäna đê đặt tên cho sự phá 
tan kinh nghiệm chủ quan có phân tích như thế bằng cách phân 
loại những kinh nghiệm: 

- Ấm, chuyển động, run, ngứa, ép, nhẹ... vào loại “thân”; 

° hài lòng, hân hoan, chán nản, buồn bã... vào loại cảm nghiệm 
“thọ”; 

° tập trung, phân tán, căng thắng, đầy ắp tham, sân... vào loại 
“tâm”; và 

° kinh nghiệm về suy tưởng, ao ước, phác họa kế hoạch, chủ 
ý... vào loại “dhammas.” 


26. Ñãnananda 1993: p. 48, đã diễn đạt thích đáng điều này bằng 
cách nói về sa/ipafthäna như là “một khảo hướng khách quan 
đề hiểu tính chủ quan trong kinh nghiệm của người hành thiền.” 
Ñãnaponika 1992: p. 75 nhận xét: “toàn bài kinh về các nền tảng 
của quán niệm có thê được coi là sự chỉ dẫn đầy đủ cho sự thực 
chứng anaf4* (vô ngâ). 

Schönwerth 1968: p. 193 và Story 1975: p. viii có cùng ý kiến 
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dẫn của Đức Phật là hãy tìm hiểu kỹ lưỡng từng tập 


hợp cho tới mức không cái “Tôi” nào có thể tìm ra.” 


Thêm vào sự tương ứng tập hợp, các chú giải đề nghị 
mỗi safipaffhäna một loại đặc tính riêng hay khuynh 
hướng đặc biệt nào đó. Theo các chú giải này, quán 
thân và quán cảm nghiệm (thọ) nên là lãnh vực thực 
tập cho những ai có khuynh hướng thiên về tham 
ái, còn những người hành thiền nào thích suy đoán 
(hí luận) tri thức, nên xem trọng việc quán tâm hay 
quán dhammas hơn. ? Hiểu như thế, việc thực tập 
hai safipaffhana đầu tiên thích hợp với những ai thiên 
về xúc cảm, còn hai safipafthäna cuối cùng được đề 
nghị dành cho người thiên về nhận thức nhiều hơn. 
Trong cả hai trường hợp, những ai suy nghĩ nhanh 
nhẹn và phản ứng tức thời có thể tập trung việc hành 
trì của họ vào phần quán tưởng tương đối vi tế hơn là 
quán cảm nghiệm (thọ) hay quán dhamma để được 
lợi ích, trong khi những người tâm căn thận trọng và 
chậm chạp sẽ có kết quả tốt đẹp hơn nếu sự hành trì 
của họ dựa trên những đối tượng của thân hay tâm 
thô trược hơn. Cho dù các lời đề nghị này được mô tả 
theo loại tính khí, chúng có thể được áp dụng vào tính 
khí ngắn ngủi tạm thời của hành giả: hành giả có thể 
chọn safipaffhäna nào thích hợp nhất với tâm trạng 
của mình, để khi cảm thấy thí dụ: uễ oải, ham muốn, 
nên việc quán tâm có lẽ thích hợp để thực hành hơn. 


như thế. 


27. S IV 197 (BKTU 4, tr. 320, đ.7: Đờn Tỳ Bà; CDB II, p. 1254: 
The Simile oƒ the Flute). 


côi TẾ]: 
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Quyển Neffippakarana và Visuddhimagga cũng đặt 
bốn safipaffhãna đối diện với bốn điên đảo (vipallãsa) 
“nhận lầm” cái gì không đẹp, không thỏa mãn, không 
trường tồn và không phải là ngã với cái gì đẹp, thỏa 
mãn, trường tồn và là ngã.”29 


2Ó, 


Nett 83; cũng so với Ps I239 và Vism 678. Điều đáng chú ý là 
bốn vipallasa chỉ được liệt kê một lần trong bốn Nihãyas *(Bộ 
Kinh), ở A II 52. Thuật ngữ này cũng xuất hiện ở Vin II 7 với 
nghĩa “xáo trộn” và ở Sn 299 có nghĩa “thay đổi”; và được đề 
cập tới là ca#wbbipalläsã ở Th 1143. Bốn vi»allãsa này về sau 
trở nên quan trọng trong văn chương 2/7 nói chung và trong 
Pafis nói riêng. Cũng chính bốn ý niệm nhằm lẫn này là một 
phần của định nghĩa về vô minh trong Yoga Sữ#a của Patafjali 
(ở H.5). 

° Nett 83 


“- 4¡ sống quán thân trong thân, người ấy từ bỏ điên đảo 
cho có cái đẹp trong cái xấu... 
Ai sống quán thọ trong thọ, người ấy từ bỏ điên đảo cho có 
Sướng trong cái khổ... 
Ai sống quán tâm trong tâm, người ấy từ bỏ điên đảo cho có 
trưởng tôn trong cải vô thường... 
Ai sống quán ý niệm trong ý niệm, người ấy từ bỏ điên đảo 
cho có ngã trong cái vô ngã... 
Trích Œd., p. 117, pa. 4984-87: A4bandoning. 
Vism 678 (CĐTL, ch. XXI, đ. 34: Thanh Lọc Tri Kiến; PP 
ch. XXH, pa. 34: Purjfication oƒ Knowledge and Vïision). 
A II 52 (BKTC 1, tr. 650: Tưởng Điên Đảo: NDB, p. 438: 
Inversions). 
Vin HII 7: 
“Moggalläna, hãy cần thận, xin đừng đảo ngược đất lên, nếu 
không các sinh vật sẽ gặp xáo trộn (vipallasa = vi + pari + 
as, nã. ném bừa bãi chung quanh). ” 
Trích BD I p. 14: Deƒfeal. 
Sn 299 (KT¡B 1, KĨ], tr. 560: Kinh Pháp Bà La Môn; ŒD), p. 
37: Brahmanical Lore). 
Th 1143 (71/BK !I, TLTK, tr. 264: Talaputta; EV lp. 115: 
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Theo hai quyên trên, quán thân có tiềm năng đặc biệt 
tiết lộ sự vắng mặt của cái đẹp thân thể; quán bản 
chất thực sự của cảm giác có thể đương đầu với cuộc 
tìm kiếm không ngừng khoái lạc tạm bợ chóng tàn 
của con người; nhận biết rõ rệt về các trạng thái tâm 
kế tục nhau không ngừng nghỉ có thể tiết lộ ra thực 
tánh vô thường của tất cả kinh nghiệm chủ quan; 
và quán dhammas có thể tiết lộ cho thấy ý niệm về 
một bản ngã trường tồn và có thực thể chẳng qua 
chỉ là ảo tưởng. Sự trình bày này làm sáng tỏ chủ 
đề chính làm nền tảng cho mỗi safipaffhãna và chỉ 
cho thấy safipafthäna nào thích hợp cho việc phá tan 
ảo tưởng về cái đẹp, hạnh phúc, trường tồn hay bản 
ngã.?° Cho dù những tuệ giác tương ứng chắc chắn 
không chỉ giới hạn trong một safipaffhãna đơn độc 
nào, tuy nhiên, liên hệ tương quan cá biệt này chỉ rõ 
safpafthana nào đặc biệt thích hợp để sửa lại cho 
đúng điên đảo (vipallãsa) nào đó. Sự tương ưng này 
cũng có thể áp dụng có kết quả phù hợp với bản tính 
chung của người hành thiền, nếu không, cũng có thể 
được dùng để đối phó với biểu hiện tạm bợ của bắt 
cứ điên đảo nào. 


Tuy nhiên, cuối cùng, tất cả bốn safipaffhäna có 
chung bản chât. Môi môi safipafthana đều đưa đên 
chứng ngộ, như các công thành khác nhau đêu đưa 


Ta|apu{a). 


30. Nett 123 cũng liên kết từng szfipaffhãna với loại thực chứng tương 
ứng, nói rằng quán thân và cảm giác liên kết giải thoát không ước 
nguyện, quán tâm với giải thoát trống không, và quán đhamnas 
VỚI giải thoát không dấu hiệu. (Tuy nhiên, người ta mong đợi hai 
điều cuối cùng xảy ra ngược lại là đằng khác). 

Nett 123 (Gd, tr. 165, pa. 730). 
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đến cùng một thành phố.3! Như các chú giải đã chỉ rõ, 
sự phân chia bốn phần này chỉ là chức năng và có 
thể được so sánh với người đan tre chẻ ống tre thành 
bốn phần để đan giỏ.? 


Nhận định sơ khởi về bốn safipaffhãna như vậy đã 
đủ. Bây giờ, bằng cách cung cấp tin tức cần thiết cho 
tựa sách tôi đã chọn cho tác phẩm này, tôi sẽ chuyển 
qua hai tập ngữ diễn đạt mấu chốt “con đường thẳng” 
và “safipafthäana `. 


I.5. TẠP NGỮ “CON ĐƯỜNG THĂNG” 


Phần đầu của Safioafthãna Suffa giới thiệu thật chính 
xác bốn safipa{fhanas như là “con đường thẳng” tới 
chứng ngộ. Đoạn ấy viết như sau: 


Này các tỳ khưu, đây là con đường thẳng để 
thanh lọc chúng sanh, để vượt qua sầu não, để 
diệt trừ dukkha và bất mãn, để đạt chánh đạo 
(thành tựu chánh trí), để chứng ngộ Nibbãna, 
đó là bốn safipafthãna.” 2° 


31. Ps1239 chỉ rõ là tất cả bốn safipa††hana có chung một bản chất, 
Ps I 240 còn thêm chỉ vì do các đối tượng khác nhau nên chúng 
được phân biệt khác nhau. Than Daing 1970: p. 59 so sánh sự 
tương đồng của cả bốn satipatthana dẫn đến chung một mục 
đích với bốn cầu thang đưa đến sân chùa. 


32. Vibh-a 222. Bhikkhu Bodhi 1993: p. 279 (CA⁄4) giải thích: “bốn 
nền tảng của quán niệm có một bản chất duy nhất, bản chất này 
được quán niệm các hiện tượng tạo thành. Các nền tảng chỉ khác 
nhau ở chỗ tới chừng mực nào đó quán niệm này cần được áp 
dụng vào bốn đối tượng.” 


33. M155. Về đoạn này, xin so với Janakabhivamsa 1985: pp. 37-44. 
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Để là “con đường thẳng”, tính chất của nó xuất hiện 
hầu như riêng cho kinh này như là một đặc tính của 
saftipatthäna, như vậy nó diễn đạt tầm quan trọng đáng 
kể.3 Tầm quan trọng như vậy quả là chính đáng, vì việc 
thực hành “con đường thẳng” của safipaffhãna là một 
đòi hỏi cần thiết để giải thoát. Như một bài kệ trong 
Satipafthãna Samyutfa chỉ cho thấy, satipaffhäna là 


MIS55S: (KTB 1, tr. 131-2: Kinh Niệm Xứ; MLDB p. 145: The 
Foundations oƒ Mindƒfulness). 


34. Ekäyano xuất hiện trong tương quan với szfi2a‡fhãna ở D II 
290;M T55; S V 141; S V 167; và S V 185. Trái với A II 314, 
ngược lại, đoạn kinh giống như câu “con đường thăng” không 
chứa đựng đặc tính của ekãyano. Cũng thế, một câu không có 
ekãyano có thê thây được ở A III 329 liên quan đến việc tưởng 
niệm Đức Phật. Khantipälo 1981: p. 29; và Ñãnaponika 1973: 
p. 12 nhắc ta hãy lưu tâm tới ngụ ý rõ ràng, dứt khoát của thuật 
ngữ Ấn Độ thời cổ đại (nhiều ví dụ khác nhau được bàn luận ở 
Gethin 1992: p. 6T). 

°Ỏ D1I290 (TBK 3, tr. 290: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 335: 
The Greater Discourse on the Foundatfions oƒ Mindfulness). 
* M155 (xim đọc chú thích 33 ở trên). 

ŠS V 141 (BKTU 5, tr 219, đ3: Ambapali; CDB II, p. 1627: 

Ambapali). 

* ŠV 167 (sđad, tr. 261: Phạm Thiên; CDB II p. 1647: Brahmd). 

° Šƒ T85 (sảa, tr. 258: Con Đường; CDB II p. 1661: The Path). 

° A HI 314 (BKTC 3, tr 59: Tùy Niệm Xứ; NDB. p. 884: 

Recollection). 

A II 329 (sãa, tr. 74: Trên Tất Cả; NDB. p. 894: Unsurpassed 

Things). 


35. Theo A V 195, bất cứ ai đã được giải thoát, đang được giải thoát 
hay sẽ được giải thoát khỏi thế gian này tất cả đều làm như thế 
nhờ tu tập nhuần nhuyễn (khéo an trú trên) bốn safipa††hãna. 
AVI195 (BKTC 4, tr. 505-6: Utiya; NDB p. 1471: U1iyq). 
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“con đường thẳng” để vượt qua cơn lũ (bộc lưu) thời 
quá khứ, hiện tại và tương lai.35 


“Con đường thẳng” là lời dịch tập ngữ Pãli: ekãyano 
maggo, do eka, “một”, ayana “đi” và magga “con 
đường” tạo thành. Truyền thống chú giải đã bảo tồn 
năm lời giải thích khác nhau để hiểu tập ngữ này. 
Theo đó, một con đường được coi là ekãyano có thể 
được hiểu là: 

1. “thẳng” theo nghĩa dẫn thẳng tới mục đích; 

2. con đường được bước ởi “một mình”; 

3. con đường được Đắng “duy nhất” (Đức Phật) 


chỉ dạy; 

4. con đường duy nhất “chỉ” được tìm thấy trong 
Đạo Phật; 

9. hay con đường đưa tới “một” mục đích, đó là 
Nibbãna.°/ 


Tôi chọn dịch ekãyano' là “con đường thẳng” theo lời 
giải thích đầu tiên trong chú giải. Một cách dịch phổ 


36. SŠ V 167 và S V186 
°_SVI167(BKTU5, tr 263: Phạm Thiên; CDB II, p. 1648: Brahm). 
° S VI86 (sđaä, tr: 290: Con Đường; CDB II p. 1661: The Path). 


37. Psl 229: ekamaggo na dvedhapathabhuo... ekena ayitabho... 
ekassa ayano... ekasmmim ayano... ekam ayaíi. Các định nghĩa 
khác nhau này đã được Gethin 1992: p. 60-3 bàn tới. 


38. “Con đường thăng” là cách được ÑZailoka 1910: p 91, n. 7 
(“der direkte Weg”); và được ÑZnaimoli 1995: p. 145 chọn dịch. 
Dịch ekãyano là “con đường thắng” có lợi là tránh được ý nghĩa 
hơi bị áp đặt do cách dịch “con đường duy nhất, độc nhất” đem 
lại như Conze 1962: p. 51 n++ chăng hạn, đã lưu ý như vậy. 
NÑãnamoli 1995: p. 145 (KTB 1, tr. 131: Kinh Niệm Xứ; MLDB, 
ÐD. 145, pa. 2: The Foundations oƒ Mindƒfulness). 
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biến khác được dùng là “con đường duy nhất” tương 
ứng với nghĩa thứ tư của năm giải thích theo chú giải. 


Đề thâm định ý nghĩa của một thuật ngữ Pãji, cần 
xem xét chữ ấy xuất hiện ở những nơi khác nhau 
trong kinh. Trong trường hợp này, ngoài việc có mặt ở 
nhiều phẩm kinh liên quan đến safipa{fhãna, ekãyano 
còn xuất hiện ở một mạch văn khác. Một thí dụ so 
sánh ở kinh MahãsrThanãda Suffa tả một người bước 
dọc theo con đường dẫn đến cái hố, như vậy ta có 
thể tiên đoán là người ấy sẽ rơi xuống hố đó.39 Con 


39.. M175 cùng ý tưởng như vậy được lập lại cho con đường dẫn đến 
một cây, một ngôi biệt thự, và một cái hồ. So thêm với Ñãnamoli 
1995: p. 1188 n.135. 

- _ MI75 (KTB l,tr. 173tt: Đại Kinh Sư Tử Hồng; MLDB, p. 1708) 
©_ Ñãnamoli 1995: p. 1188 n.135. 

“ Bản Päli viết: ekãyano ayamh bhikkhave maggo, và hầu 
hết các dịch giả đêu hiểu đây là câu chủ trương satipalthãna 
như là con đường đặc biệt. Do vậy, lôn giả Soma dịch là 
“Đây là con đường duy nhất”; và Tôn giả Nyanaponika dịch 
là “Này các tỳ khưu, đây là con đường độc nhất”. Tuy nhiên, 
Tôn giả Ñãnamoli chỉ rõ ekãyana magga ở MN 12.37-42 
theo mạch văn mang ý nghĩa rõ ràng là “con đường đi chỉ 
một chiêu ”. Câu được dùng ở đây “con đường thẳng ” là một 
nỗ lực muốn duy trì ý nghĩa theo cách thời thượng. Chú giải 
KTB cắt nghĩa ekãyana magga như là con đường đơn độc, 
không phải là con đường bị phán cách; như là con đường 
chỉ một người bước thôi, không có đồng hành; và như là con 
đường đi đến một mục đích, Nibbãna. Cho dù nhận định này 
không căn cứ vào chủ giải hay kinh tạng, chủ trương gọi 
satipatthäna là ekãyana magga, con đường thăng, để phân 
biệt cách chứng đắc thiên bằng jhãnas hay brahmavihäras 
(vô lượng tâm). Tuy quán bằng brahmavihäras có thể dẫn 
đến Nibbäna, nhưng không nhất thiết là như thế vì có thể dẫn 
lạc hướng, còn satipatthäna luôn luôn dẫn đến Nibbãna. ” 
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đường này hội đủ tính chất để trở thành một ekãyano. 
Trong mạch văn này, ekãyano hình như muốn diễn 
đạt chiều hướng thẳng tới hơn là độc quyền, dành 
riêng. Nói con đường này dẫn “thẳng” tới cái hố thích 
hợp hơn là nói con đường “độc nhất” dẫn tới cái hố. 


Cùng ý nghĩa có liên quan, kinh Tevij/a Suffa thuật lại 
hai đệ tử Bà la môn tranh cãi nhau về việc sư phụ 
của ai dạy con đường đúng duy nhất hòa nhập với 
Brahmä” (Trời Đế Thích). Tuy trong mạch văn này, sự 
diễn tả độc quyền như “con đường độc nhất” có thể 
xảy ra, tính chất ekãyano rõ ràng vắng mặt.° Cũng sự 
vắng mặt này xảy ra ở câu kệ trong Dhammapada trình 
bày tám chánh đạo như là “con đường duy nhất.” “! Hai 
thí dụ này đề nghị là các Sutta ấy không lạm dụng tính 
chất ekãyano_ đễ chuyên tải tính riêng có, độc quyền. 
Như vậy, mang ý nghĩa “thẳng” hơn là độc quyền, 
ekãyano chỉ cho ta thây safipafthãna như là khía cạnh 
của tám chánh đạo “thẳng thắn” nhận trách nhiệm 
vén mở cái nhìn các hiện tượng đúng như thực. Nói 
chính xác, safipaffhãna là con đường thẳng vì nó dẫn 
“thẳng” tới chứng ngộ Nibbãna.? 


lrích chú thích 135 của Bhikkhu Bodhi, MLDB, p. 1168. 


40. DI235 (Trường BK II, tr. 2351(: Kinh Tevija, Tam Minh; LDB 
Ðp. 187: The Way to Brahmd). 


41. Dhp 274 (KTiB 1 1999: tr 86, Pháp Cú 274). Ñãnavira 1987: 
p. 371, chỉ cho ta thấy là nói “con đường duy nhất” sẽ chỉ thích 
hợp với toàn thê tám chánh đạo, chứ không riêng một mình szíi- 
paf{thana thôi, vì nói cho cùng, safipa†fhana chỉ là một trong 
tám ngành của chánh đạo. 


42. Gethin 1992: p. 64, khi bình luận về ekãyano, giải thích như sau: 
“điêu chính yêu nhât được nói đên ở đây là bôn sa/i2aƒ†häna đại 
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Hiểu theo cách này cũng phù hợp với đoạn cuối cùng 
của Safipaffhãna Suffa. Sau khi nói xong việc hành trì 
safipatfhãna có thê dẫn đến chứng ngộ hai giai đoạn 
cao hơn trong vòng bảy năm, phẩm kinh chấm dứt 
bằng lời tuyên bố: “vì điều này, nên nói — đây là con 
đường thẳng”. Đoạn này làm nổi bật lên tính thẳng 
suốt của safipaffhäna, theo nghĩa tiềm năng dẫn đến 
chứng ngộ hai giai đoạn cao nhất của nó trong một 
thời gian hạn định. 


I.6. THUẬT NGỮ SATIPATTHNA 


Thuật ngữ safipaffhäna có thể được giải thích như là 
một chữ kép của saí “quán niệm”, hay “ý thức nhận 
biết rõ rệt” và upaffhãna với mẫu tự u của chữ sau 
bị loại bỏ vì luật hợp âm.*3 Nghĩa đen của thuật ngữ 


diện cho con đường dẫn thăng một mạch suốt từ lúc khởi đầu về 
tới đích cuôi cùng.” 


43. So thêm với Bodhi 2000: p. 1504 và p. 1512, n.122; và 
NÑãnaponika 1992: p.10. 
°_ Bodhi 2000: p. 1504 
“ Cattäro satipatthäna thường được dịch là “bốn nên tảng của 
quán niệm, đây là cách dịch lấy danh từ kép này thay mặt cho 
sati + patthãna, và nhấn mạnh đến căn cứ vào đối tượng đề 
tu tập: thân, cảm giác, tâm và các hiện tượng. Tuy nhiên, hình 
như chữ satipatthana lẽ ra nên được phán tích thành safi + 
upat†thana và như vậy được dịch là thiết lập quán niệm... 
©_Kãyänupassana, quản thân theo 14 bài tập: quán hơi thở, 
dáng điệu, chánh niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận 
trong tất cả các hành vi, xem xét 32 bộ phận của cơ thể, 
phân tích thành 4 yếu tô chính, 9 quán tưởng ở nghĩa địa. 
o_Iedanänupassanä, quán cảm giác sung sướng, đau khổ, 
trung tính. 
©_Ci/fãnupassana, quản tâm qua 16 trạng thải của tâm bị 
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ảnh hưởng của các trạng thải tâm đi kèm. 

©o_Dhanmmänupassanä, quán dhammä là phân tu tập nhiều 
loại khác nhau nhất. Dhammä thường được dịch là đối 
tượng của tâm hay đối tượng tám thức, cho dù nó được đại 
diện cho sảu giác quan bên ngoài, nhưng nghĩa này hình 
nh quá hạn hẹp và cá biệt. Ở đây, Dhammã mang ý nghĩa 
tắt cả các hiện tượng: Š chướng ngại, 5 tập hợp, su giác 
quan và đổi tượng của chúng, 7 yếu tố tạo thành chứng 
ngô và bốn sự thực cao cả. 

Trong Satipafthanasamyutta* (Tương Ung Quản Niệm), sự 
quan trọng của satipatthäna được nhấn mạnh ngay từ đâu 
là ekãyana magga đề vượt qua khổ đau và để thực chứng 
Nibbäna. Dù tiếng Pali này thường được dịch là “con đường 
duy nhất”, hay ` 'con đường độc nhất”, lời dịch này không 
được kinh điển hay chú giải hỗ trợ. Rút ra từ cách sử dụng 
trong mạch văn không theo học thuyết, ý nghĩa của nó có thể 
là “con đường một chiễu ”, được gọi như thế bởi vì nó đi theo 
một chiều: hướng đến thanh lọc chúng sanh, thoát khỏi khổ 
đau và thực chứng Nibbana. 

Trích CDB II, p. 1504-05: SatipafthaänasamyutIa. 
-_ Bodhi 2000: p. 1915, n.122 (đại khái như trên về thành phần 
cầu tạo chữ Safipa†thana). 
- _ Ñãnaponika 1992: p.10 

“ Saftipa††hana = Safi + pa{†hãng: 

Sati có nghĩa là 'nhớ”, chú ý”, ' ý thức nhận biết rõ rệt ngay 
ở giây phút hiện tại; nó thường được hạn chế trong loại chú ý 
tốt, thiện lành (kusala). Chúng ta dành nghĩa “chánh niệm ” 
như là nhánh thứ bảy của Tám Chánh Đạo, dưới cái tên sam- 
máa-safi, nhự đã được giải thích rõ trong Satipatthana Sutta. 
Phân thứ hai của danh từ kép này, palthãna, thay cho 
upatthãna, nghĩa đen: để gân (tâm), đó là gìn giữ sự có mặt, 
duy trì nhận biết, thiết lập... Trong kinh, satim upatthapetvã, 
nghĩa đen “sau khi đã gìn giữ sự có mặt của quản niệm ”. 
Theo giải thích này, nó có thể được dịch là sự “có mặt của 
chánh niệm ”. 

Trích HBM, p. 10. 
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upafthãna là “đặt gần”,* và trong mạch văn hiện thời, 
chữ này đề cập tới cách thức “có mặt” riêng nào đó 
và “chú ý” đến điều gì đó bằng quán niệm. Trong kinh, 
động từ tương ứng là upaffhahati thường nói đến 
nhiều nghĩa hơi khác nhau nếu không là “có mặt” “5 
thì là “chú ý.” 8 Hiểu theo cách này, safipafthäna” có 


44. Maurice Walshe 1987: p. 5§9 n.629 
... Whys Davids dịch xuát sắc chữ sati là “mindƒfulness `... 
LDB, p.589 n. 629. 


45. Ví dụ, những lần chữ pz†fhahaii tương ứng với nghĩa “có mặt” là: 

° DI 166: có mặt con chó ở đây; 

° Dhp 235 (PC, Phẩm Cấu Uề): thần chết (Diêm Sứ) luôn có 
mặt (theo nghĩa sẵn sảng) chờ đón những người giả lớn tuổi 
cuối đời; 

° _Sn 130 (Kinh Tập, Phẩm Rắn): giờ ăn “đã đến”; 

- Sn 708 (sđd, Đại Phẩm): chỗ ngồi đã có sẵn (theo nghĩa đã 
được sửa soạn) dưới gốc cây. 

So thêm với lt 36, phẩm này liên kết upa††hahafi với các thuộc 

tính của tâm (tâm sở) (sự hiện hữu của xấu hồ (tàm) và sợ hãi hậu 
quả của việc làm sái quấy (quý), bằng cách tạo ra một trường hợp 
tương tự gần với cách dùng của nó trong tinh thần sa/ipafthãna. 
It 36 (Sukkadhammasutta: The Bright States Sufta hay KTiB Ï 
Phật Thuyết Như Vậy, tr. 341-2: Pháp Trắng). 

Đọc thêm A I 51 (BKTC ]; tr. 100 Hai Pháp Trắng); ĐDs lI 313F; 
As 129; Dhs đoạn 1303; Vism 464,31-465,4; POP 14.142. 


46. Upatthahati theo nghĩa “chú ý tới” có thể tìm thấy ở, ví dụ (D II 
271) nơi chư Thiên phải túc trực săn sóc Sakka; hay ở D IH 189 
theo nghĩa phục vụ đạo sư của mình; hay theo nghĩa săn sóc cha 
mẹ mình ở A I 151 và Sn 262; hay chú ý đến nhu cầu của Tăng 
Đoàn ở A I279. Ý nghĩa tương tự cũng là nền tảng cho thuật ngữ 
lập đi lập lại “săn sóc”, »aƒƒhaka (ví dụ: ở S HII 95). 

- DII271 (TBK 3, tr 271, đ.11: Kinh Đề Thích Sở Vấn; LDB, 
pD. 325, pa. lI: Sakkapanha Sutta) 
° D II 189 (7BK 4, ứ 190: Kinh Giáo Thọ Thỉ Ca La Việt; 
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nghĩa saíi “sẵn sàng”, theo nghĩa có mặt; saíi là “sẵn 
đấy khi cần”; theo nghĩa chú ý tới hiện trạng. Như 
Vậy, có thể dịch “Satipatthana'" là “sự có mặt của quán 
niệm” hay là “chú ý bằng quán niệm.”47 


Tuy nhiên, các chú giải lấy chữ safipaffhãna từ chữ 
“nền tảng” hay “nguyên nhân” (paffhãna). Điều này 
hình như không thể được, vì trong phẩm kinh thuộc 
tạng Paj¡i này, động từ tương ứng là paffhahafi không 
bao giờ đi cùng với safi. Hơn thế nữa, không thấy 
danh từ paffhãna trong kinh điển nguyên thủy, nhưng 
chỉ được dùng trong Abhidhamma và các bản chú giải 
nói theo thời gian lịch sử về sau.“ Ngược lại, kinh này 


LDB, p. 466, pa. 3l: Advice to Lay People). 

° AI151 (8KTC 1, tr: 270: Bổn Phận; NDB, p. 245, pa. 45: 
The Wise). 

° Sn262 (KTiB 1, KT, tr 550: Kinh Xấu Hỗ; GD, p. 33: Great 
Good Fortune). 

° A1279 (BKTC 1, tr. 510: Hatthaka; NDB, p. 358: Hatthakq). 

-_SII95 (8KTU3, tr 174: Parileyya; CDB I, p. 921: Parileyya). 


47. C.A. F. Rhys Davids 1978: p.256, nói về “bốn sự có mặt của 
quán niệm”. 

48. Ví dụ: Ps 1238 và Vism 678. Tuy nhiên, nếu từ nguồn gốc này, 
phụ âm p sẽ gấp đôi lên là lẽ tất nhiên, kết quả là, chữ này sẽ 
được viết là safippatthäna, thay vì satipatthäna. 

Vism 678 (CĐTL, ch. XXH, pa. 34: Purification oƒKnowledge & 
Vision). 


49. C.A. F. Rhys Davids 1979: p.xv. Một mặt, bằng cách phân biệt 
giữa (1) kinh điển nguyên thủy, nhưng chỉ được dùng trong 
Abhidhamma (2) và (3) các bản chú giải trên phương diện lịch sử 
sau này, mặt khác tôi làm theo Ñnamoli 1991: p. xÌi, người đã 
phân biệt ba loại này như là ba lớp chính trong truyền thống ii. 
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lại thường liên kết safí với động từ upaffhahaii, chỉ 
rõ “sự hiện hữu” (upaffhãna) là sự chuyển hóa đúng 
theo ngữ nguyên.°° Thực ra, thuật ngữ Sanskrit tương 


C. A. F. Rhys Davids 1979: p.xv 

“ Safi là hình thức Prakrit và Pali lỏng léo của chữ Smrti 
%ruyển thống”, nghĩa đen là nhớ. Sakya phải tách ra từ 
truyền thống này và tạo một Smrti riêng của giòng họ. Với 
điễu này, sati có nghĩa là tự xem xét mình. Động từ cho hành 
động “tự xem xét mình” luôn luôn là upa††hapetl, làm cho 
có mặt, khơi dậy lên, và xuất hiện trong Pitakas với nghĩa 
này. Safi-upa†thana như vậy là hành vì xem xét. Tuy nhiên, 
chủ giải tán thành sự bàn luận về chữ này, không bao giờ 
viết là satyupatthäna như trong kinh văn Phật giáo tiếng 
Sanskrit, mà luôn luôn là sai + pa†thana, một chữ không 
hiện hữu độc lập, bởi vì Igoại trừ phụ đính về sau này trong 
bộ Abhidhamma Pitaka, quyên thứ bảy, và với bộ này, hay 
có liên quan đến, hay vì bộ này, đã phải tìm ra một định 
nghĩa với nhiều nỗ lực khó khăn nhưng không thỏa đáng. Thí 
dụ, chúng ta thấy định nghĩa của Ledi Sayadaw về pa‡thãna 
như là nguyên nhân hay nguyên nhân tối hậu (JPTS 1919). 
Quyển Patisambhidä-magga viết upatthäna (ii. 232), dù 
Buddhaghosa (chủ giải Digha và Majjhima) có đề cập đến 
chữ này, nhưng chỉ nhìn nhận pa{thãng ”. 

Trích KŠ V Introduction, tr. xv. 


50. Ví dụ ở M II 23, nơi paƒfhita safi trái ngược với mmu{†hassafi, 
mất quán niệm; hay ở M II §5, nơi aƒfhita safi là kết quả việc 
hành trì sa/maƒfhana; so với S TV 119: upaf†hiftaya safiya; hay 
ở A II 244: sati sữpatthitä hoii; hay ở hình thức truyền khiển 
safm upaf†hapessarii. Thực ra, kinh Safipa††hana Suffa tự nó 
nói về safjm upa‡thapeiva, “sau khi thiết lập quán niệm” và sai 
paccupa†thiiä, “quán niệm đã được thiết lập” (cả hai ví dụ này 
đều ở M1 56). Patis [ 177 cũng liên kết sưfi với wupa‡thãna. 

*° MIII 23 (KT 3, r 150: Tiểu Kinh Mãn Nguyệt, MLDB, p. 
894: The Shorter Discourse on the Full-moon Nighi). 
° MIII 85 (sa, : 259: Kinh Nháp Tức Xuất Tức Niệm; MLDB, 
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đương là smrfyupasthãna chỉ cho thấy upasthãna, 
hay chữ Pã|i tương đương upaffhana, là chọn lựa 
đúng đắn cho chữ kép này.5! 


Lời giải thích theo chú giải có vấn đề là, thay vì 
hiểu safipaffhãna như là thái độ nhận biết nào đó, 
safipafthãna lại trở thành “nền tảng” của quán niệm, 
“nguyên nhân” cho sự thiết lập safi. Điều này chuyển 
sự nhắn mạnh từ hành động sang đối tượng. Nhưng 
bốn safipaffhãna này không chỉ là nguyên nhân hay 
nền tảng của quán niệm, vì trong Salãyafanavibhanga 
Suffa, Đức Phật nói tới ba safipafthãna khác, cả 
ba safipaffhãna này đều không tương ứng với bốn 
safipaffhäna thường được nói tới.°? Ba safipafthãna 
này được Đức Phật mô tả Ngài là vị Đạo Sư đã duy 
trì quán niệm và bình thản trước ba tình huống khác 
nhau: không có một đệ tử nào chú ý lắng nghe, một 
số chú ý lắng nghe còn một số khác thì không, tất 
cả đều chú ý lắng nghe. Tuy nhiên, thực ra hơn bao 


pb. 946, pa. 30: Mindƒfulness oƒ Breathing). 

°Ò S IV 119 (BKTU 4, tr. 204, pa. 10-11: Lohicca; CDB II, p. 

1203: Lohicca). 

A1I244 (BKTC 2, tr 281, đ.4: Lợi Ích Học Tập; NDB, p. 611, 

pa.4: Training). 

°Ồ MI 56 (BK Trung ], tr. 132 Kinh Niệm Xứ; MLDB p. 145: 
The Foundations oƒ Mindƒfulness). 

° Patis I 177 (ĐVNG, tr. 193, đ. 196: Luận Về Quán Hơi Thở; 
PD, 176, ä 196: The Foundation oƒ Mindfulness). 


5I. So với Edgerton 1998: p. 614. 


52. MIII221 (Trung BK 3, tr 507: Kinh Phân Biệt Sảu Xứ; MLDB 
Ð. 1071 Sutta 137). 
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giờ hết, điều Đức Phật xác định ba tình trạng này 
đều là các safipaffhãna chỉ cho thấy rằng khi nói về 
“saftipaffhäna” là nói đến sự “chú ý tới” bất cứ tình 
huống nào với tâm thái thăng bằng và với có mặt 
“quán niệm” hơn là nói tới vấn đề bản chất của đối 
tượng được chọn. 


" 


II. PHÀN “ĐỊNH NGHĨA” CỦA KINH 
SATIPATTHÃNA 


Chương này và hai chương kế tiếp được dành ra 
để xem xét phần “định nghĩa” của kinh Safipaffhäna. 
“Định nghĩa” này, cũng xuất hiện ở những kinh khác 
như là cách thông thường để xác định về chánh niệm 
(sammã safi), miêu tả những khía cạnh cốt tủy của 
việc thực hành safipaffhãna và vì thế tạo nên phương 
tiện hiểu các kỹ thuật thiền được liệt kê trong kinh 
Safipafthäna này nên được thực hiện ra sao. Đoạn 
kinh nói về điều này viết như sau: 


Này các tỳ khưu, ở đây, về phần thân, một tỳ 
khưu sống quán thân, nhiệt tâm, biết rõ ràng 
tường tận (tỉnh giác), có chánh niệm, không 
ham hồ và không còn bất mãn thế gian này. 
Về phần cảm giác (thọ), vị tỳ khưu sống quán 
cảm giác, nhiệt tâm, biết rõ ràng tường tận, 
có chánh niệm, không ham hồ và không còn 
bất mãn thế gian này. 

Về phần tâm, vị tỳ khưu sống quán tâm, 
nhiệt tâm, biết rõ ràng tường tận, có chánh 
niệm, không ham hố và không còn bất mãn 
thế gian này. 

Về phần dhamma, vị tỳ khưu sống quán 
dhamma, nhiệt tâm, biết rõ ràng tường tận, có 
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chánh niệm, không ham hồ và không còn bắt 
mãn thế gian này. 


Trong chương này, trước hết tôi sẽ xem thuật ngữ 
“quán” (anupassï) và xét tại sao các đối tượng của 
quán này được đề cập tới hai lần (ví dụ: về phần thân, 
một tỳ khưu sống quán thân). Rồi tôi sẽ xem xét tỉ mỉ 
ý nghĩa của hai phẩm tính đầu tiên được đề cập tới 
trong phần “định nghĩa”: “nhiệt tâm” (äfãp¡), “biết rõ 
ràng tường tận” (sampajãna). Hai phẩm tính còn lại 
“có chánh niệm”, “không ham hố và không còn bắt 
mãn” sẽ là chủ đề của chương III và IV. 


II.1. QUÁN 


Định nghĩa về “chánh niệm” có liên quan đến “quán”. 
Động từ Päã|i tương ứng là anupassafi có thể bắt nguồn 
từ động từ “thấy”, passaf, và tiếp đầu ngữ nhắn mạnh 
anu, nên chữ anupassafi có nghĩa là “nhìn đi nhìn 


lại”, đó là, “quán” hay quan sát kỹ lưỡng.5 Phẩm kinh 


53. MIS56(BKT1,tr: 132 Kinh Niệm Xứ; MLDBjp. 145: The Foun- 
dations oƒ Mindƒfulness). 


534. T.W. Rhys Davids 1993: p.38. So với Upali Karunaratne 1989: 
p.484 đã dịch ampassaii như là “quán hay nhìn thấy đúng”; 
Ñãnaräma 1997: p.11 nói về “cách chú ý đặc biệt... đánh giá 
trong tư tưởng”; và Ƒ4/irañana 1946: p.47 dịch là ° quán tưởng 
mang tích phân tích”. Theo Sasakl, 1992: p.l6 “zzw” có chức 
năng đặc biệt nhắn mạnh trong Pãj¡. Một nghĩa thích hợp của 

“amu ” là “cùng với” trong mạch văn hiện tại có thê được dùng 
để chỉ tiến trình đặc tính của tất cả các kinh nghiệm, được phơi 
bày trong lúc quán. Theo VIsm 642, “aøw ”— passaí¡ (tùy quán) 
ngụ ý quan sát kỹ đối tượng vào theo nhiều cách khác nhau, nói 
rõ hơn, theo nhiều góc cạnh khác nhau. 

°ồ TW. Rhys Davids 1993: p.38 (PED, p. 38: anupassafi). 
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này thường nói về quán để diễn tả cách thiền riêng 
biệt, một lối xem xét đối tượng được quan sát từ một 
quan điểm đặc biệt. Trong trường hợp thân, chẳng 
hạn, quan sát như vậy có thể liên quan đến việc quán 
thân là vô thường (aniccãnupassï, vayãnupassï), và 
vì thế, nó là cái gì không đem lại thỏa mãn lâu dài 
(dukkhãnupassï); hay bất tịnh (asubhãnupassï) và 
không phải là ngã (anaffãnupassï), và vì thế là cái 
cần buông bỏ (pafinissaggãnupassï).°° 


° Sasaki, 1992: p.l6 
“ Tiển trí từ anu có ý nghĩa nhấn mạnh. Chúng ta có rất 
nhiều thí dụ để chỉ rõ nghĩa nhấn mạnh này. Ví dụ: 

O đñamafagsa đúng ra là anu-a-mafa-agøa (không phải 
an-a-mata-agea) và tiễn trí từ anu chỉ rõ ÿ nghĩa nhắn 
mạnh, nghĩa là “hoàn toàn” hay “tuyệt đối”. Với tiền trí 
từ anu, chữ anamatagga là 'tuyệt đối không biết được sự 
khởi đâu ” 
anupakkhadati: làm cho hao mòn, phá hủy dân. 
anupabbajati: từ bỏ hẳn thế gian này. 
anupariyati: đi loanh quanh. 
anuparidhävati: chạy lên chạy xuống. 
anusafñcarati: đi quanh quần. 


Lê 


anusangito: cùng thay đổi ”. 


©Ø OOoOoOCCO 


Trích LABIT, tr. 15-16. 
° Vism 642 (PP, p. 665, pa. 14,Ch. XXI: Purification by Knowledge 
& Vision ofthe Way). 


55. So thêm với S IV 211; A HI 142 và A V 359. 
°Ò S IV 211 (BKTU 4, tr. 342 Tát Bệnh; CDB II p. 1266 The 
Sick Ward); KS II, p. 142: Sickness); 
° A II 142 (BKTC 2, tr 539: Phẩm Bệnh; NDB, p. 740 
SICK; ŒS HH, p. 109: The Sick); 
° A V359 (BKTC 4, tr. 709: Người Chăn Bò; NDB, p. 1585: 
Contemplation oƒ Imperrmmanence; ŒS Ƒ;p. 226ƒ: The Cowherd). 
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Các hình thức quán tưởng khác biệt nhau này nhắn 
mạnh đến việc đối tượng cần được hiểu như thế nào. 
Nghĩa là, như đã được dùng trong phẩm kinh, ' 'quán” 
ngụ ý là những nét đặc trưng của đối tượng ấy cần 
được làm cho nổi bật lên, như tính vô thường, hay 
thực tánh không phải là ngã của nó. Tuy nhiên, trong 
mạch văn này, khía cạnh cần được quán tới hình như 
là một với đối tượng quán tưởng. Dịch theo nghĩa 
đen, người tỳ khưu “quán thân trong thân”, hay “cảm 
giác trong cảm giác”, vân vân.58 Sự diễn đạt hơi lạ 
lùng này đòi hỏi sự xem xét thêm. 


Lấy safipaffhäna đầu tiên làm ví dụ, lời hướng dẫn là: 
“về phần thân, sống quán thân”. Ở đây, trường hợp 
đầu tiên về “thân” có thể được hiểu theo tinh thần 
“điệp khúc” của safipafthana. “Điệp khúc” ấy giải thích 
là quán thân áp dụng vào thân bên trong và thân bên 
ngoài.°“ Theo chú giải, “bên trong” và “bên ngoài” 
ở đây đại diện cho thân thể riêng của mình và thân 
thể của người khác.°8 Hiểu như vậy, trường hợp thứ 
nhất của chữ “thân” (ở định sở cách: nơi chốn) có thể 
được dịch là “chỗ thân của mình hay thân của người 
được quan tâm đến”, hay “về phần thân của mình 


56. Hamilton 1996: p. 173, dịch “thân như là thân”; Ÿãnamoli 1995: 
p.145: “thân như thân”. 
NÑãnamoli 1995: p.145: MLDB: The Foundations oƒMindfulness. 


57. M156: vị tỳ khưu sống quán dhamma bên trong... bên ngoài, 
bên trong và bên ngoài.” 
MIS56 (BK Trung l, tr. 132 Kinh Niệm Xứ; MLDB p. 145, pa. 3: 
The Foundations oƒ Mindƒfulness). 


5§.. Ps1 249. Phần bàn luận chỉ tiết hơn về lời giải thích của chú giải 
này có thê được tìm thây ở chương V.I sách này. 
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hay thân của người”, phác họa chính xác phạm vi của 
safipatthana này. 


Về trường hợp thứ hai của chữ “thân”, phẩm 
Satipafthãna Suffa cung cấp những qui định chỉ tiết 
sau: quán “thân” có thể được thực hành bằng cách 
quán hơi thở, hay các tư thế của thân, hay những 
động tác của thân, hay những bộ phận của thân thẻ, 
hay bốn yếu tố căn bản của thân (tứ đại), hay sự rữa 
nát của thân sau khi chết. Như vậy, từ phạm vi quán 


ˆ ” 


tổng quát, sự xuất hiện lần thứ hai của “thân” đại diện 
cho một khía cạnh cá biệt, một “thân nhỏ riêng” trong 
thân chung, nói theo cách này tuy không chính xác 
lắm nhưng đại khái như thế.*9 


59. Đề nghị này có thê được M III 83 tán thành, đoạn kinh Đức 
Phật nói về tiến trình thở như là “thân trong số các thân”. Một 
quan điểm tương tự cũng được nhiều thiền sư thời hiện đại chủ 
trương; so với Buddhadäsa 1976: p. 64; Maha Boowa 1994: p. 
101; và Ñãnasamvara 1974: p. 41. 

- MIII§3 (K7B 3, 257: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; MLDB, 

pb. 945, pa. 24: Mindƒfulness oƒ Breathing). 

*_ Buddhadasa 1976: p.64 

“ Trong giai đoạn ba, mục đích là thể nghiệm tất cả các kãya 
(thán) trong lúc thở vào và thở ra... Ta quán rõ hơn sự kiện là 
có hai kãya. Người học thiên phải nhớ lại sự thực hơi thở là 
dưỡng chất duy trì thân xác thịt này. Ta sẽ chỉ rõ ra sự khác 
biệt của chúng, nhưng ta gọi cả hai là kaya (thân). Hơi thở 
là thán vì nó là một nhóm hay tập hợp. Thán xác thịt cũng là 
nhóm hay tập hợp. Có hai nhóm hay hai thân. Một nhóm là 
hơi thở qui định điều kiện cho thân. Hãy phân tích kinh ng- 
hiệm đề thấy bản chất khác biệt là có hai nhóm. Và quán xem 
chúng qui định lần nhau như thế nào. Chú trọng nhiêu đến 
việc quán tưởng này cho tới khi khác biệt trở nên hiển nhiên. ” 
Lược trích AMB, tr. 35-6. 
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“Điệp khúc” của safipaffhãna cũng có các tin tức bổ 
sung về ý nghĩa của “quán” trong mạch văn này. Cùng 
thuật ngữ được dùng, với đặc điểm “khởi lên” và “diệt 
đi” của các hiện tượng là trọng tâm của quán tưởng.®9 
Nói chính xác hơn, quán tưởng trong mạch văn này 
đề cập đến ý thức nhận biết rõ rệt (quán niệm) trực 
tiếp về thân và về khía cạnh đặc biệt của nó, đó là 
thực tánh vô thường của nó. 


Rút từ những đoạn khác trong phẩm Safipaffhãna Sutta 
ra, ta có thể nới rộng câu chỉ dẫn hơi khó hiểu: “trong 
thân sống quán thân” thành: “về phần thân của riêng 
mình hay thân của những người khác, hướng ý thức 
nhận biết rõ rệt đến thực tánh vô thường hiển nhiên 
của cơ thể của thân mình (hay của người khác) qua 
những khía cạnh khác nhau của cơ thể, như tiễn trình 
thở, hay các tư thế và động tác của cơ thể, hay những 
bộ phận của cơ thể, hay những phẩm tính căn bản của 
thân (tứ đại), hay sự tan rữa của thân khi chết.” 


Theo chú giải, sự lập lại đối tượng của quán tưởng 
cũng chỉ ra sự nhân mạnh, ngụ ý là đôi tượng của 


60. _ M156: “vị tỳ khưu sống quán bản chất sanh khởi... bản chất 
diệt tận... bản chất của cả sanh khởi lẫn diệt tận.” Quán tưởng vô 
thường như thế có thê dẫn đến trí biết về hai đặc tính khác của 
hiện hữu có điều kiện này: đukkha và anaffä. So với Patis LÍ 232 
và Ps I 243. Hơn nữa, Ps I 242 nói đến VIỆC vượt qua ý niệm sai 
lạc về thực ngã. 

MI S56 (KTB 1], tr: 133; Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146, pa. 5: 
The Foundation oƒ Mindfulness). 

Patis II 232 (ĐỰNG, tr: 436, đ.2: Luận Về Các Nên Tảng Của 
Quản Niệm; PD, p. 396, pa. 2-4: Treatise XXVHI: On The Foun- 
dation oƒ Mindƒfulness). 
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quán tưởng nên được xem xét giản dị như là được 
nhận biêt bằng các giác quan, và đặc biệt là không 
coi đối tượng đó là “Tôi” hay “của Tôi”.*!' Qua cách 


61. Ps1242; cũng thế với Debvedi 1990: p.23; và Wãnamoli 1982b: 


p.206, n.17. Ở đây, cần phải chỉ rõ rằng cho dù kinh điển không 
lập đi lập lại để diễn tả sự nhân mạnh, điều này thường được làm 
bằng cách lập lại cùng nhóm chữ không cần nhiều thay đổi về 
cách trong văn phạm. Trái lại, trong thí dụ đang được bàn đến 
ở đây, sự lập lại xuất hiện trong một trường hợp khác. Ps I 24I 
cũng đưa ra một giải thích khác, ngụ ý rằng sự lập lại ám chỉ mỗi 
lãnh vực quán tưởng nên được giữ riêng biệt với những lãnh vực 
khác (so thêm với ÑZnaponmika 1992: p. 33; và Sïlananda 1990: 
p.20). Đề nghị này của chú giải có thể được xét lại, vì trong 
Anãpanasafi Su#a (M TỊI 83), Đức Phật chỉ rõ rằng đối tượng 
của quán thân, hơi thở có thê được dùng đề quán cảm giác, tâm, 
và đhammas, hơn là giữ quán hơi thở giới hạn trong quán thân 
không thôi. 
©_ Ñãnamoli 1982b: p.207,n.17 (ĐỪNG, tr. 193, ct. 64: Luận Vẻ 
Quản Hơi Thở,; PP, p. 207: Treatise on Breathing). 
©_ Ñãnaponika 1992: p. 33 
“ Sự cần thiết của định nghĩa chính xác và mình định giới 
hạn của đối tượng được nhấn mạnh ngay trong Satipatthä- 
na Sutta, bằng cách đề cập đều đặn hai lần đối tượng quán 
niệm tương ứng, ví dụ: “Vị ấy sống quản thân trong thân chứ 
không phải cảm giác của vị ây hay những ý niệm liên quan 
đến nó, như Chú giải cắt nghĩa rõ như vậy. Lấy ví dụ một 
người nhìn vết thương trên cảnh tay mình. Trong trường hợp 
đó, cái gọi là đối tượng nhìn thấy được sẽ chỉ riêng có phân 
cơ thể tương ứng đó và tình trạng thương tích của nó. Những 
khía cạnh khác như da thịt, máu, múi... sẽ là các đối tượng 
của quán thân; là bài tu tập 'Quán Các Phần Của Thân nói 
riêng. Cải đau cảm nhận được từ vết thương tạo thành đối 
tượng của 'Quán Cảm Giác”. Ý thức nhận biết nhiều hay ít 
về Bản Ngã, về tự ngã bị thương và khổ vì đau, sẽ thuộc về 
'Quán Trạng Thái Tâm' (tâm có sân) hay thuộc về 'Quán 
Các Đặc Tính Của Tâm `(Chướng Ngại của Sản). ” 
Trích HBM, p. 33. 
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này, sự lập lại — thân trong thân — nhẫn mạnh đến tầm 
quan trọng của kinh nghiệm trực tiếp, đối lại với suy 
tưởng thuần túy tri thức.2 Ta cứ để cho thân tự nó nói 
rõ ra, nghĩa là, để tự nó khai mở thực tánh của nó 
dưới sự xem xét kỹ lưỡng của hành giả. 


II.2. Ý NGHĨA CỦA NHIỆT TÂM (ÄTÃPj) 


Theo “định nghĩa”, việc hành thiền safpatthana đòi 
hỏi sự ồn định vững vàng của bốn phẩm tính đặc biệt 
thuộc tâm (xem Hình 2.1), có thể coi như đại diện cho 
các khả năng gây ảnh hưởng (indriya: căn) của tấn, 
tuệ, niệm và định.®3 


62. Lily de Silva (n.d.): p. 6. 


63. Nett 82 lập quan hệ hỗ tương giữa Zíãpï với nỗ lực (1iriy4), sam- 
pqjãna với tuệ (pañña4), và vineyya loke abhjhãdomanassa VỚI 
định (samadhi). Patis II 15 còn nới rộng thêm mối quan hệ hỗ 
tương với cả năm năng lực gây ảnh hưởng. 

° Nett§2: 
* Như vậy, Tnrhiệt tâm ` có nghĩa là năng lực gáy ảnh hưởng 
của tỉnh tấn, 'biết rõ ràng tường tận là năng lực gây ảnh 
hưởng của tuệ, 'có chánh niệm ` là năng lực gáy ảnh hưởng 
của niệm, và 'không ham hồ và không còn bắt mãn thế gian 
này là năng lực gây ảnh hưởng của định. ” 
Trích Œd, pa. 482. 
° Patis II 15 (ĐỰNG, tr. 238-9, ä 21: Luận Về Năng Lực Gây 
Ảnh Hưởng; PP, p. 220, pa. 21: Treatise on Faculties). 
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nhiệt tâm (ãfãp!) 


biết rõ ràng tường tận (sampajãna) 





có quán niệm (sai) 


không ham hồ (tham) và 
không còn bât mãn (ưu) 
(vineyya abhijjhadomanassa) 





Hình 2.1: Đặc tính chính yếu của safipaffhäãna. 


Đặc tính đầu tiên của bốn đặc tính chính này là phẩm 
tính nhiệt tâm. Thuật ngữ nhiệt tâm (ãfãp7) liên quan 
đến chữ fapas bao hàm pháp tự hành xác và khổ 
hạnh. Việc dùng chữ này gây nhạc nhiên, vì Đức Phật 
đã không xem việc tự hành xác đưa đến thực chứng 
Nibbãna.°+ Đễ hiểu rõ hơn lập trường của Đức Phật, 
mạch văn lịch sử này cần được nghiên cứu. 


Một số lượng đáng kể các đạo sĩ du hành ở Ấn thời cỗ 
coi việc tự hành xác là con đường mẫu mực đưa đến 
sự thanh lọc. Các đạo sĩ Jain và Äjïvika coi cái chết 
do tự tử theo tín ngưỡng truyền thống của họ là cách 
biểu hiện lý tưởng nhất cho thực chứng thành công.®5 
Các cách tu tập phát triển tâm linh được chấp nhận 
thông dụng là nhịn ăn trong một thời gian dài, phơi 


64. So với SI 103 và S V421. 
° S1103 (BKTU 1, tr 230, đ.4: Khổ Hạnh và Nghiệp; CDB I, 
pD. 195, ä. 447: Austere Practice) 
°Ò S V421 (BKTU 5, tr 611, ä 3: Như Lai Thuyết; CDB II, 
p.1844: Setting in Motion the Wheel oƒ Dhamma). 


65. Basham 1951: p.88. 
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thân thể ở nhiệt độ khắc nghiệt, thực hành những tư 
thế đặc biệt gây đau đớn. Cho dù Đức Phật không 
bác bỏ thẳng thừng toàn thể các khổ hạnh như vậy,Ẽ 
nhưng Ngài công khai bình phẩm niềm tin cho rằng tự 
hành xác là cần thiết cho chứng ngộ.®8 


Trước khi Đức Phật chứng ngộ, chính Ngài đã chịu 
ảnh hưởng của niềm tin cho rằng sự thanh lọc tâm 
linh đòi hỏi tự hành xác.°9 Chính vì niềm tin lầm lạc 
này, Ngài đã đeo đuổi các pháp khổ hạnh tới mức có 
thể được coi là cùng cực, không có khả năng chứng 
ngộ theo cách này.”? Cuối cùng, Ngài nhận ra là nếu 


66. Bronkhorst 1993: pp.31-6, và ST. 


67. ỞDI 161 và ở S IV 330, Đức Phật bác bỏ lời đồn là Ngài đã 
thắng thừng chống lại tất cả các khổ hạnh. Ở A V 191 Đức Phật 
giải thích là Ngài không ưa thích hay chống lại tất cả các khổ 
hạnh, bởi vì việc quan trọng là pháp khô hạnh nảo đó có làm cho 
tâm thiện hay tâm bắt thiện tăng trưởng hay không. 

° DI 161 (Trường BK 2, tr. l6I: Kinh Kassapa; LDB p. l5]: 
Mahasihanada Sutiq). 

° SIV330(8KTU4, tr. 517-8: Rasiya; CDB II, p. 1350: Rãsiya). 

° A V 191 (BKTC 4, tr. 496: VWajjiyamahia; NDB, p. 1466: 
VajJjiyamahita). 


68. Ở A II 200. So thêm với MI 81, đoạn kinh Đức Phật, sau khi 
liệt kê danh sách các phép khổ hạnh Ngài đã thực hành trước khi 
chứng ngộ, đã kết luận rằng các pháp này không đưa Ngài đến 
chứng ngộ vì sự vắng mặt của tuệ. 

-_ AII200 (8KTC2: 204: Salha: Đại Phẩm; NDBp. 575: Sälha). 
- MISI (KTB 1tr: 187-8: Đại Kinh Sư Tử Hồng; MLDB p. 
176: The Greater Discourse on the Lion s Roar). 


69. MII93 (KTB 2, tr: 569: Kinh Bỏ Đề Vương Tử; MLDB p. 705: 
1o Prince Bodhi). 


70. Chỉ tiết các phép khổ hạnh của vị bodjisarra (Bồ Tát) này được 
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chỉ phụ thuộc vào khổ hạnh thôi, sẽ không thể chứng 
ngộ được, mà phải tu tập tâm, đặc biệt là tu tập sai. “ 


Vì thế, hình thức “khổ hạnh” Đức Phật dạy sau này 
thiên về tâm hơn, có đặc điểm cương quyết đối lập 
với tư tưởng và khuynh hướng bắt thiện.”? Trong một 
câu hấp dẫn tìm thấy trong kinh, sự trau dồi các yếu 
tố tạo thành chứng ngộ (giác chỉ) được nói tới như 
là hình thức cao nhất của tinh tấn.”3 Những loại “khổ 


nói ở MI 77-81 vàM I242-6. MII 285 giải thích là chư Phật 


TẢ: 


5 


J. 


trước kia không có ai thực hành khổ hạnh cả, chỉ có Ngài Gota- 

ma là trường hợp duy nhất vì lúc ấy, trí của Ngài chưa phát triển 

đầy đủ. 

° MI1I77-8]l (KTB I1r 179-88: Đại Kinh Sư Tử Hồng; MILDB 
Ðp. 173-6: The Greater Discourse on the Lion s Roar) và 

° MI242-6 (KTB 1tr. 530-9: Đại Kinh Saccaka; MLDB p.336- 
40: The Greater Discourse to SaccaR). 

° _ Mil285 (MTVĐ, tr: 621: Chư Phật Quá Khứ Có Tu Khổ Hạnh 
Không?; QKM II, p.135: Dilemma The 72 "* Penance). 


So với S I 103, đoạn kinh nói vị Phật vừa mới chứng ngộ tự chúc 
mừng mình đã bỏ lại pháp khổ hạnh sau lưng và thay vào đó đã 
chứng thành chánh quả nhờ quán niệm. 

S1 103 (8KTU 1, tr 230: Khổ Hạnh và Nghiệp; CDB I, p. 196: 
Austere Pracfice). 


Điều này có thể biết được từ câu trả lời hóm hỉnh khi bị kết án 
chính ngài là người /ap?ass7 (0 hành xác) ở Vin I 235; Ví TỊỊ 3; 
AIV 175; và A IV 184. 
° Vịn]l235 (xin đọc chủ thích 1041). 
*_ Vịn lII 3 (xin đọc chủ thích 1041). 
*- AIV 175 (Tapassr bhavam Gotama: BKTC 3; tr. 522, đoạn Š: 
Phẩm Lớn; NDB p. 1126, chú thích 1645); và 
- AIV 184 (8KTC 3; tr 536-7: Phẩm Lớn; NDB p. 1133). 


D II 106. Sự liên kết các yếu tố tạo thành giác ngộ với “nỗ 
lực” (oadhãng) cũng xuât hiện ở D III 226; A II 16 và A H 74. 
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hạnh” tinh tế hơn như vậy không dễ dàng được các 
nhà khổ hạnh thời ấy nhận ra, và có nhiều lần Đức 
Phật và các đệ tử đã bị nhạo báng vì tư thái người ta 
biết đến là trầm tĩnh không âu lo của các vị ấy.”4 


Đoạn kinh S I 54 còn đi xa tới mức liên kết các yếu tố này 


74. 


với khô hạnh: “bojjhawgafapasäa (hạnh giác chỉ)” (tuy nhiên, 

thay vào đó, Bhikkhu Bodhi 2000: p. 390 n. 168, đề nghị đọc 

bojjhahgatapasä là bojjhã tapasä: chứng ngộ và khổ hạnh). 

° DIII 106 (Trường BK 4, tr. 106, Kinh Tự Hoan Hỷ; LDB p. 
420.9, Sampasädaniya Sutta số 28). 

° DIII 226 (Trường BK 4, tr. 226, Kinh Phúng Tụng; LDB p. 

490.10, Sangiti Sutta số 33). 

AII16 (BKTC 1 tr 577: Chế Ngự; NDB, p. 402: Restraim). 

A II74 (BKTC 1 tr 693: Tỉnh Cân; NDB, p. 457ƒ: Striving). 

S1 54 (BKTU 1, tr 123-4: Subrahmä Phẩm Cấp Có Độc; 

CDB I,p. 149, Subrahma). 


DI 130 kể các tu sĩ ngoại đạo kết tội các đệ tử của Đức Phật 

sống đời buông theo dục lạc (đam mê hỷ lạc). Ở M I 249 Đức 

Phật bị phê bình là ngủ ngày. Ta cũng gặp chủ đề ấy ở S I 107, 

đoạn A⁄ãra chế nhạo Đức Phật vì ngủ lúc trời đã mọc (sau khi 

Ngài đi kinh hành suốt đêm), so thêm với S I 110. Ở Vin IV 91, 

một đạo sĩ phái 47/ka nhạo báng gọi Đức Phật là “cư sĩ trọc 

đầu” vì đoán chừng các tỳ khưu Phật giáo nhận được nhiều vật 

phẩm cúng dường. So thêm Basham 1951: p. 137; Chakravarti 

1990: 21, 

°Ò D HI 130 (Trưởng BK 4, tr. 130, Kinh Thanh Tịnh; LDB p. 
433.33). 

°Ồ MI249 (Trung BK 1, tr. 544: Đại Kinh Saccaka; MLDB p. 
342: Mahaãsaccaka Sutfiq). 

°Ò S1 107 (BKTUƯ 1, tr 238: Thụy Miên; CDB I, p. 200: Sleep, kệ 
459). 

° SI110(BKTƯ1 tr 246: Miếng Đá Vð; CDB I, p. 203: kệ 471 
The Splinter). 

°_ Vin [V 91 (BD 2, p. 348: Expiation (Pacitiya) XL]). 
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Một điểm nữa đáng được xét tới là ở Án Độ thời xưa 
có nhiều thuyết khác nhau về tiền định và định mệnh.”5 
Ngược lại, Đức Phật nhắn mạnh tới sự quyết tâm và 
tinh tấn như là những đòi hỏi cốt yếu cần có để thành 
tựu chứng ngộ. Theo Ngài, chỉ nhờ ý chí (chanda), 
nỗ lực và quyết tâm bản thân mới có thể chứng đạt 
hết ham muốn.”ê Nỗ lực, như là một lối diễn đạt mong 


75. So với quan điểm của A⁄akkhali Gosala chẳng hạn (ở D I 53 


76. 


hay ở S III 210) là không có sức nào hay nỗ lực nào (quyết định 

hay có ảnh hưởng đến số phận con người bằng bất cứ cách nào), 

quan điểm này bị Đức Phật phê bình mạnh mẽ (ví dụ: A I 286); 

hay quan điểm của Pñrana Kassapa (ở D 1 52) cho rằng không 

có thiện cũng không có ác (Hình như S III 69 lầm lẫn về hai đạo 

sư này khi lấy quan điểm của Ởoszia cho là của Kassap4). 

° DI 53 (TBK 1r. 53 Kinh Sa Môn Quả; LDB p. 94ƒ: The 
tFruits oƒthe Homeless Le). 

° SIII210 (BKTƯ'3, tr 360: Nhân; CDB Ip. 995: Cause). 
A IH 383,18-84,7 (BKTC 3 tr. 169: Sáu Sanh Loại; NDB p. 
939: Six Classess) cho đây là quan điểm của Pirana Kassa- 
pa (xim đọc CDB Tp. 1096, chủ thích 257). 

° A1286 (BKTC 1, tr 524it: Mễn Bằng Tóc; NDB p. 364: A 
Haiïr Blanket). 

° DI 52 (TBK 1tr. 52 Kinh Sa Môn Quả; LDB p. 93ƒ: The 
tFruits oƒthe Homeless Le). 

° SIII69 (BKTUƯ 3, tr 12911: Mahali; CDB Ip. 903: Mahali). 


So với M II 174; Dhp 280; It 27 và Th 1165. So thêm với Pande 

1957: p.519; và C.A.F. Rhys Davids 1898: p.50. 

° MII174(PBKT2, tr. 73211: Kinh Canhki; MLDB p. 7§2-3: Wiĩth 
CanRi). 

- _Dhp 280 (KTiB 1: Pháp Cú tr: 87: Phẩm Đạo). 

© It27(KT¡B I: PTN, tr. 329: (Duk. 1,7) (li 27). lip. 28 Atãpisui- 
ta: The Ardent Sutiq). 

5 Th 1165 (TIBK H, Trưởng Lão Tăng Kệ, tr. kệ 1165). 

° Pande 1957: p.519: 

“ Những chữ Vayama, Vina, Padhana, Parakkama, U†hãna 
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ước thiện lành, có mặt trong suốt con đường giải 
thoát cho đên khi tât cả các dục vọng đêu bị từ bỏ với 
sự chứng ngộ trọn vẹn.”” Trong mạch văn này, đôi khi 


đã ải vào ngữ vựng căn bản của Phật giáo Nguyên thủy thời xa 
xưa nhất, tất cả đều nhắn mạnh đến tầm quan trọng của ÿ chí 
trong việc luyện tập phát triển tâm linh. Sự nhắn mạnh này trở 
nên có ý nghĩa khi Đức Phật bác bỏ chủ thuyết định mệnh của 
các đạo sư như Makkhali Gosala cho rằng có sự can thiệp của 
một thần tối thượng nào. Sự phát triển tâm linh không phải là 
“mở ra (nibbethana) ” con đường đã an bài, định sẵn từ trước 
như Ajnakas chủ trương, cũng chẳng phải là kết quả của một 
“ân súng” nào như đã nói trong Kath Up (Kathopanisad hay 
Aitareya Upanisad). Nó là kết quả của nỗ lực riêng của người 

đã hành trì theo phương cách chân chánh. ” 
Trích OB, tr319 


77. ÖS V272, nanda đã chống lại đề nghị dùng ham muốn để vượt 
qua ham muốn là công việc không bao giờ chấm dứt* bằng lập 
luận ham muốn chứng ngộ sẽ tự động lắng xuống (tịnh chỉ) khi 
chứng ngộ đã đạt được. Tương tự như thé, theo A II 145, chính là 
dựa trên nền tảng của “tham ái” (đề hủy diệt tất cả các nhiễm lậu 
(lậu hoặc) ham muốn (nói chung) sẽ được chinh phục. Cũng so 
thêm với SŠn 365 ở đây Đức Phật tuyên bó thừa nhận chính thức 
sự khao khát mãnh liệt chứng đạt Mibbana của hành giả. Tầm 
quan trọng của “ước muốn” như là một khía cạnh của con đường 
dẫn đến thực chứng cũng được nêu ra làm thí dụ điển hình trong 
lồi trình bày về con đường dẫn đến thần lực (đđipada, bốn như 
ý túc) trong kinh tạng, “ước muốn, dục” (chanda) là một trong 
các thần lực ấy. So thêm với Burford 1994: p.48; Katz 1979: 
p.58; và Matthews 1975: p.156. Ở Collins 1998: pp.186-8§ có nói 
về khác biệt giữa các loại ham muốn khác nhau rất hữu ích. 

°Ò SV272 (BKTU 5 tr 4171. Bà La Môn; CDB II, p. 1732: The 
Brahmin Unnabha). 

° AII 145 (PBKTC 2, tr. 9011: Tỳ Kheo Ni; NDB p. 523ƒƑ' The 
Bhihkhum]). 

- Sn365 (KTiB 1: tr 581 Kinh Tập: Phẩm Nhỏ, kệ 365; GD: p. 
45: The Small Chapter). 
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Đức Phật giải thích lại những thuật ngữ thường được 
dùng tới trong nhóm đạo sĩ để bày tỏ lập trường riêng 
của Ngài.” Phẩm tính nhiệt tâm (äfãpï) trong mạch 
văn safipaffhãna này hình như là một thí dụ điển hình 
cho trường hợp bày tỏ lập trường như vậy. 


Một thí dụ khác về lời nói khá hùng hồn có thể tìm thấy 
trong những đoạn Đức Phật nói về sự quyết tâm của 
mình trước khi chứng ngộ: “thà để cho thịt và máu của 
Ta khô cạn, Ta sẽ không bỏ cuộc”,”? hay “Ta sẽ không 
thay đổi tư thế trừ phi đã đạt được chứng ngộ.”$? Về 
việc quyết tâm không thay đổi tư thế, cần ghi nhớ là 
Đức Phật đã có thể hoàn toàn nhập định (định an 
chỉ), nên Ngài có thể ngồi trong thời gian rất dài trong 
cùng một tư thế mà không cảm thấy đau.°! Như vậy, 


78. Một thí dụ điển hình về sự giải thích lại như vậy ở Dhp 184: câu 
kệ này nói kham nhẫn được nhận ra là hình thức khổ hạnh tối 
thượng. So thêm với Kloppenborg 1990: p.53. 

Dhp 184 (KTiB 1, PC, tr 68: Phẩm Phật Đà; DBPM/ p. 78: The 
Buddha). 


79. A150 (PKTC ], tr. 98: Hai Loại Tội; NDB p. 14]1ƒ': Known). 
Xin đọc thêm: 

°_ANIV 190 (8KT7C 3, tr 545: Con Ngựa Thuần Thục; NDB p. 
1137: Thoroughbed). 

° MI4§I (BK Trung 2, tr 306: Kinh Kitagiri, phẩm 70; MLDB 
Pb. 583: At Kifagiri). 

° SNH28 (8KTƯ?2, tr. 57: Mười Lực; CDB I, p. 553: The Ten 
Powers 2). 


80. MI219(BK Trung 1, tr 479: Đại Kinh Rừng Sừng Bò; MLDB 
p. 312: Mahagosinga Sutta 32). 


81. M94. Khả năng Đức Phật có thể ngồi suốt bảy ngày không 
thay đôi tư thê này được ghi lại ở Ví I 1; UdI-3; Ud 10 và Ud 
32. Thĩ 44 và Thĩ 174 mỗi bài kệ đều ghi lại khả năng tương tự 
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điều mà các câu này nhắm tới không phải là sự chịu 
đau của tư thế ngồi mà là sự cam kết mạnh mẽ không 
dời đổi.2 Cũng những câu tương tự như thế được 
nhiều đệ tử của Ngài dùng đến khi sắp chứng ngộ.33 


82. 


63. 


của tỳ khưu ni chứng quả. Điều này cho biết có sự trái ngược với 
kinh nghiệm của Đức Phật hay không khi Ngài có thể ngồi suốt 
bảy ngày không thay đổi tư thế chỉ thể nghiệm hạnh phúc với 
lời diễn tả ngồi “với sự quyết tâm” khi trong Maha Boowa 1997: 
p. 256 viết: “ngồi... {rong nhiều giờ... những cảm giác đau đớn 
mau chóng lan truyền nhanh chóng đến tất cả các bộ phận của 
cơ thể... ngay đến sống bản tay, bàn chân cũng cảm thấy như thê 
chúng nằm trên lửa... hình như trong thân như thể... xương... sắp 
sửa gãy... và tách rời ra khỏi thân thê... như thể đang cháy trên 
đám lửa bên ngoài... bên trong như bị búa đánh và dao găm nhọn 
bằng thép đâm... toàn thân chịu đau khô.” 

- M194 (KTB 1, tr 217: Tiểu Kinh Khổ Uẩn; MLDB p. 189: 
Cñladukkkhakkhandha Sutta 14). 

Vin L1 (BD 4,p. 1: The Great Division (Mahavagga) Ï ). 
Ud 1-3 (KTiB 1, Phật Tự Thuyết, tr 115-7: Phẩm Bồ Đề; Ud 
p.l-2: Enlightenment 1-3). 

Ud 10 (sđ4 tr: 131: Phẩm Muecalinda; Ud p.19: Muecalinda). 
Ud 32 (s4 tr. 173: Phẩm Nanda; Uả p.54: By the World). 
Thị 44 (T/BK 1, TLNK, p. 196: UWama,; PEB, p. 36: UHama). 
Thĩ 174 (sảad, p. 226: Wijaya; PEB, p. 93: Vijaya). 


Thực ra ở M I481, Đức Phật dùng tập ngữ “thà để cho máu của 
Ta khô cạn” đề khiển trách tỳ khưu* không muốn bỏ bữa ăn tối. 
As 146 giải thích câu này bằng “vững chắc và cương quyết”. 

° MI48I (KTB 2, tr 306: Kinh Kitagiri, phẩm 70; MLDB p. 

583: Ai Kifagiri) 
* Hai tỳ khưu Assaji và Punabbasuka khuyên các tỳ khưu khác 
cứ ăn bữa tối. 

° _As 146 (Ex LlI: p. 194 chương: Risings oƒ Consciowusness). 

°_ Đọc thêm S II 28 (BKTU 2, tr. 57, đ.6: Mười Lực; CDB I, p. 

353: The Ten Powers (2). 


Vị dụ như ở Th 223 (Trưởng Lão Paccaya); Th 313 (Trưởng Lão 
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Vì sự thể nhập vào tình trạng thực chứng chỉ có thể 
xảy ra trong trạng thái tâm cân bằng, nên tốt nhật là 
đừng hiểu những câu này theo nghĩa đen. 


Tương tự như thế, thuật ngữ “nhiệt tâm” (äfãpï) có 
thể đã không mang cùng một ý nghĩa chính xác thích 
hợp với Đức Phật như nó đã thích hợp với các vị 
cùng thời với Ngài có khuynh hướng thiên về khổ 
hạnh hơn. Thực vậy, trong Kãyagafãsafi Suffa, “nhiệt 
tâm” (ãfãpï) xuất hiện có liên quan đến việc thọ hưởng 
hạnh phúc nhập định cõi thiền (an chỉ). Tương tự 
như thế, một đoạn trong Indriya Samyutfa, phẫm tính 
của nhiệt tâm được kết hợp với cảm giác khoan khoái 
của thân và cảm thọ dễ chịu của tâm (lạc thọ).85 Trong 
những thí dụ này, “nhiệt tâm” rõ ràng là đã mất đi bắt 
cứ liên hệ nào với tự hành xác và những cái đau đớn 
thân thể sanh khởi đồng thời của tự hành xác. 


Bởi vì thiếu nỗ lực và căng thẳng quá sức cả hai đều 
có thê ngăn trở sự tiên triên của người tu tập,?5° phâm 


Mudira); và Th 514 (Trưởng Lão Mahapanthaka). 
84... MIII92 (KT 3, tr. 272: Kinh Thân Hành Niệm; MLDB p. 953). 


85. S V213 (?) đúng hơn là 214-5: (BKTU 5 tr 335: Phẩm Lạc 
Căn; CDB II, p. 1684ƒJˆ The Pleasure Faculty). 


86. So với M II 159 chăng hạn, nơi cả hai được liệt kê ra là những 
ngăn trở cho sự phát triển tâm định tĩnh. Nhu cầu cho sự duy trì 
khéo léo sự thăng bằng trong khi hành thiền được biểu lộ ra ở M 
II 223, theo đó con đường dẫn đến thoát khổ đôi khi đòi hỏi sự 
áp dụng nỗ lực, trong khi vào những lúc khác, chỉ cần quan sát 
với lòng bình thản (xả) là được. 

° M II 159 (KTB 3, r 391: Kinh Tùy Phiên Não; MLDB p. 
1013: lImperƒection3). 
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tính của “nhiệt tâm” này được hiểu đúng nhất là sự áp 
dụng tinh tần được cân bằng nhưng được tồn tại lâu 
dài.3” Mặt khác, nỗ lực cân bằng như thế tránh khuất 
phục mang tính thụ động như chịu khuất phục “định 
mệnh”, khuất phục ý trời, hay khuất phục những tật 
khiên của riêng mình, mặt khác, tránh nhân danh mục 
đích cao cả hơn nào đó để nỗ lực quá sức, nỗ lực tự 
khẳng định và để tự làm khổ mình. 


Có lần Đức Phật so sánh nỗ lực được giữ cân bằng 
cần thiết sao cho thích hợp để tu tập tiến bộ với việc 
chỉnh âm cây đàn, các sợi dây đàn không căng quá 
cũng không chùng quá.88 Sự so sánh trau dồi tâm với 


- MII223 (KTB 3, tr 26t: Kinh Devadaha; Kinh Tùy Phiển 
Não; MLDB p. 833: At Devadaha). 


87. Những lời dịch khác về đ/ãpï phản ảnh nhiều chữ tương tự nhau 
nhưng nghĩa hơi khác nhau chút xíu, nó được dịch là “chăm 
chỉ”, là “tích cực” hay đưa năng lực vào để làm sống lại tỉnh 
thần đã suy sụp” (Hamilton 1996: p. 173; Katz 1989: p. 155; and 
Pandey 1988: p.37). Ý nghĩa của liên tục có thê tìm thấy ở A II 
38 và A IV 266 liên kết đfãpT với tình trạng tích cực kéo dải. Một 
thí dụ cũng thích hợp khác thấy ở M III 187, chữ đ/ãp7 xảy ra 
trong trường hợp gọi là ngồi thiền suốt đêm (dựa vào ngài Ña„a- 
ponika 1977: p. 346 dịch chữ bhaddekarafa). Tương tự như thế 
Dhiravamsa 1989: p.97, cho ãfãpï là bền bỉ; và Ñãnãrãma 1990: 
p. 3 như là sự “liên tục không dứt”. 

° A HI 38 (BKTC 2z: 361: Uggaha, Người Gia Chủ; NDB p. 
658: Uggaha). 

° AIV 266 (BKTC 3tr. 643; NDB p 1164: Anuruddha). 

° MIII 187 (KTB 3, tr: 442: Kinh Nhứt Dạ Hiện Giả; MLDB p. 
1039: A4 Single Excellent Night). 


88. Vin [182 và A HH 375; (cả Th 638-9 nữa); và ở Ps-pt I 384, phụ 
chú giải của sz/i2aƒ†hãna mình họa nhu câu giữ thăng băng cho 
tinh tấn (an trú tỉnh tấn một cách bình đẳng) trong việc quán 
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việc chỉnh âm nhạc cụ này tỏ rõ là nỗ lực được điều 
chỉnh một cách khéo léo và nhạy cảm đòi hỏi cần có 
cho việc tu tập tâm.89 Ý niệm về “trung đạo” cân bằng 
khéo léo, tránh hai cực đoan là nỗ lực thái quá và 
thiếu nỗ lực, đã là một trong những lời dạy quan trọng 
kể từ lúc giảng bài pháp đầu tiên.°° Chính vì khảo 
hướng “trung đạo” cân bằng này, tránh hai cực đoan 
trì trệ và nỗ lực quá sức, đã giúp Ngài chứng ngộ.?! 


safipatthäna. Nhu cầu giữ thăng bằng này được nhấn mạnh ở 


vn 


ĐŨ. 


0], 


Kor 1985: p.23. 

°_ Vin [182 (BD 4.p. 240: The Great Division (Mahavagga) V. 

° AIII375 (BKTC 3 tr: 157-8: Sona, Đại Phẩm; NDB p. 933: 
Sona, The Great Chapter). 

» Thó38-9 (T/BK !I, tr. 195: Sona-Kolivisa (Thera 635). 


Khamfipalo 1986: p. 28; và Vimalararnsi 1997: cảnh cáo những 
nguy cơ của việc quá sức hay miễn cưỡng hành thiền và những 
xáo trộn tâm lý làm cho tâm cứng đơ có thể xảy ra. Mann 1992: 
p.120 dựa trên sự so sánh giữa đặc tính chung của Ấn Độ thời 
cổ với tâm ý điển hình của “phương tây” hiện đại, cảnh tỉnh việc 
dùng những hướng dẫn chính ra là dành cho loại người “tham ái” 
đem áp dụng bừa bãi vào người hành thiền thuộc loại “sân hận”. 
So thêm với W. S. Karunaratne 1988a: p.70. 


S V421 (BKTU 5 tr. 611: Như Lai Thuyết - Phẩm Chuyển Pháp 
Luân; CDB IlIp. 1844: Setting im Motion the Wheel oƒthe Dham- 
ma). 


Ở SI1, Đức Phật chỉ rõ là bằng cách tránh đình trệ và nỗ lực quá 

sức, Ngài đã có thê vượt qua “cơn lũ” (bộc lưu). So thêm với ŠSn 

8-13 cũng đề nghị giống như thế đừng đi quá trớn nhưng cũng 

đừng chậm trễ lề mề để bị bỏ lại phía sau. 

° SI1(BKTU tr: 10: Bộc Lưu; CDB Ip. 89: Crossing the Flood). 
Theo chủ giải của BKTU, cơn lũ (ogha) được dùng làm ẩn 
dụ ở đây, mang ý nghĩa chuyên môn đề đặt tên cho một bộ 
bốn dòng nước lũ, khiến ta chìm trong luân hồi, không cho 
sanh linh vươn tới những trạng thái cao hơn và chứng đạt 
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Ý nghĩa thực tiễn của “nhiệt tâm” có thể được minh 
họa rõ nhất bằng hai câu phương châm trong kinh, 
cả hai đều dùng chữ nhiệt tâm (ãfãpï): “ngay bây giờ 
là lúc nhiệt tâm thực hành”, và “chính bản thân mình 
phải nhiệt tâm thực hành.” Những ý nghĩa tương tự 
như thế là nền tảng cho sự hiện hữu của phẩm tính 
“nhiệt tâm” trong những đoạn trên diễn tả sự cam kết 
nghiêm chỉnh của tỳ khưu sống độc cư đề chuyên chú 
thực hành sau khi nhận được lời chỉ dẫn ngắn gọn từ 
Đức Phật. 


Nibbäna. Bốn dòng nước lũ này là: 

©_ kamogha: dòng nước lũ của khoải lạc giác quan. 

° bhavogha: dòng: nước lũ của ham muốn được sanh vào 
cõi sắc giới, vô sắc giới và các cối thiển. 

o_ difthogha: dòng nước lũ của 62 quan điểm sai lạc (tà 
kiến) nói ở Trường BK 1, Kinh Phạm Võng; DN I 12-38). 

o_ avjjogha: dòng nước lũ của vô mình là không hiểu Bồn 
Sự Thực Cao Cả. Đọc CDB I p. 34] n. 1. 

- Sn 8-13 (KTiB 1 tr 459-61: Phẩm Rắn, kệ 8-13; GD, p. 2, v 
8-13: The Snake). 


92. MHII 187 và Dhp 276. 
° MIII 187 (KTB 3, tr: 442: Kinh Nhứt Dạ Hiện Giả; MLDB p. 
1039: A4 Single Excellent Night). 
° Dhp 276 (KTiB 1 p. 86: Phẩm Đạo, kệ 286; DBPH/ p. 106: 
The Path). 


93. Ví dụở S]II2I; S HI 74-9; S IV 37; S IV 64; S IV 76; và ATV 
299.T.W. Rhys Davids 1997: p. 242, và Singh 1967: p.127 liên 
hệ nghĩa thứ hai của /apas với việc đi vào đời sống độc cư trong 
rừng, tương đương với sự sử dụng đ/ãp7 với “sống một mình và 
ân dật, (biệt trú)” như lời mô tả mẫu mực về một tỳ khưu đi vào 
đời sống ấn dật để chuyên chú hành thiền. 

- SII21 (8KTƯ2, tr 44: Lõa Thể; CDB Ip. 547: The Naked 
Ascetic Kassapa). 
°Ò S II 74-9 (BKTU 3, tr. 139-150: Phẩm A La Hán; CDB Tp. 
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Như vậy, ứng dụng những ý nghĩa này vào 
safipaftthana, “nhiệt tâm” tương đương với việc duy trì 
quán tưởng cân bằng nhưng liên tục hết lòng tận tụy 
của hành giả, quay trở lại đề mục thiền ngay sau khi 
nó lạc mắt. 


II.3. HIẾU RÕ RÀNG TƯỜNG TẠN (SAMPA.JĂNA: 
tỉnh giác) 

Phẩm tính thứ hai trong bốn phẩm tính đặc biệt thuộc 
tâm được đề cập trong “định nghĩa" là sampajäna, 
một hiện tại phân tự của động từ sarmpa/änäit. 
Sampajänãäii có thễ được chia thành pajãnãïi (vị tỳ 
khưu hay tỳ khưu ni biết) và tiếp đầu ngữ sam (đồng 
thời) vốn thường làm chức năng nhắn mạnh trong 
danh từ kép Pãji°° Như vậy sam-pajãanaäfi đại diện 
cho loại nhận biết được tăng cường, cho sự “nhận 
biết rõ ràng tường tận.”98 


906-9: Arahamis). 
° SIV37(BKTU4, tr 69: Migajäla; CDB IIp. 1151: Migajäla). 
- SIV64(BKTU4, 113: Ái Nhiễm; CDB IIp. 1170: Bähiya). 
© SIV76(BKTƯ4, tr 135: Thối Đọa; CDB IIp. 1177: Maãlunk- 
yapufta). 
- _AIV299 (8KTC 3, tr 683: Pháp Lược Thuyết; NDB p. 1205: 
In BrieJ). 


94. Jotika 1986: p.29 n.15. 
95. T.W. Rhys Davids 1993: pp. 655 và 690: PED. 


96. Ps-p{I 354, phụ chú giải của Sa/ipaƒ†hana giải thích sampajana 
là “biết về mọi phương điện và biết chỉ tiết”. Guenther 1991: p.85, 
nói là sự hiểu biết trọn vẹn có phân tích hay là tuệ zZñ:; Sankrit 
prajñã); Ñãnãrãma 1990: p.4 nói là “hiểu biết theo lối tìm hiểu”; 
và van Zeyst 1967a: p.33 1, nói về “trí phân biệt, thận trọng”. 
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Phạm vi ý nghĩa của “nhận biết rõ ràng tường tận” 
(sampajãna) có thê được minh họa dễ dàng bằng 
cách khảo sát ngắn gọn vài lần thuật ngữ ấy xảy ra. 
Trong một phẩm kinh của Dĩgha Nikãya (Trường Bộ 
Kinh), biết rõ ràng tường tận đại diện cho kinh nghiệm 
có ý thức về quãng đời riêng của mình khi là phôi bào 
trong dạ con người mẹ, kể cả việc được sinh ra.% 
Trong Majjhima Nikãya (Trung Bộ Kinh), ta nhận thấy 
rằng biết rõ ràng tường tận đại diện cho sự có mặt của 
cố tình, khi người ta “cố tình” nói dối. Trong một đoạn 
kinh từ Sarhyuffa Nikãya* (Bộ Kinh Tương Ưng), biết 
rõ ràng tường tận đề cập tới thực chất vô thường của 
cảm nghiệm và nhận thức (tưởng).°* Một phẩm kinh 


97. DIII 103 và DII 231. 
° DIII 103 (Trưởng BK 4p. 102: Kinh Tự Hoan Hỷ; LDB p. 
419: Sampasadaniya Suffa). 
° DII 231 (Trường BK 4p. 230: Kinh Phúng Tụng; LDB p. 
493: SangTti Sut1a). 


95... MI286 vàM 1414. Hơn nữa, A II 158 còn phân biệt ba hành 
động (nghiệp) được thực hiện hoặc là sampajãna* (biết rõ ràng 
tường tận, tự mình tỉnh giác) hay là asampajăna (không biết rõ 
ràng tưởng tận), một mạch văn cũng đáng được dịch là “cố tình”. 

°Ồ MI2&6 (KTB 1, tr. 626: Kinh Saleyyaka; MLDB p. 380: Sa- 

leyyaka Suf14); 

° MI414(KTB 2, tr 171: Kinh Giáo Giới La-Hâu-La Ở Rừng 

Am-ba-la; MLDB p. 523: Advice to Rahula at Ambala†thik4); 

°_ AII15§(BKTC21: 116: Với Tư Tâm Sở; NDBp. 536-7: Woliional). 

“ HỄ ai làm điều gì với sự hiểu biết rõ ràng tường tận (sam- 

pdjãno), người ấy biết việc đó là thiện, là bất thiện, và biết 

hậu quả tương xứng với thiện, với bất thiện. Nếu người 

không rõ điều này, người ấy làm không có sự hiểu biết rõ 
ràng tường tận. ” 

Trích NDB, tr. 1708, chủ thích 863. 


99. S V 180 (BK7U 5 tr. 282: Niệm; CDB IIp. 1657: Mindful). 
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trong Anguttara Nikãya" (Bộ Kinh Tăng Chi) khuyên 
nên dùng sự hiểu biết rõ ràng tường tận để vượt qua 
bất thiện và thiết lập thiện lành.1%9 Cuối cùng, quyển 
Itivutfaka liên kết sự hiểu biết rõ ràng tường tận với 
việc nghe theo lời khuyên của một người bạn tốt.!91 


Những thí dụ chọn lọc từ tất cả năm Nikãyas này đã 
đề nghị một mẫu số chung là khả năng hiểu được trọn 
vẹn hay hiểu rõ việc gì đang xảy ra. Với sự hiểu biết 
rõ ràng tường tận như vậy rồi sẽ đưa đến phát triển 
trí tuệ (paññã). Theo Abhidhamma, thực ra sự hiểu 
biết rõ ràng tường tận đã đại diện cho sự hiện hữu 


Đoạn kinh khuyến bảo các tỳ khưu nên thực hành giáo giới này 

côn được mô tả ở: 
MN II! 124,10-20 (KTB 3, tr 327: Kinh Hy Hữu Vị Tằng Hữu 
Pháp; MLDB p. 983ƒ' Wonderful and Marvellous) như là 
phẩm hạnh tuyệt vời (hy hữu vị tằng hữu) của Đức Phật. 
AN1I45,15-20 (BKTC 1 tr: 634: Định, phẩm Rohitassa; NDB p. 
431: Concemtration) và DN III 223,9-17 như là sự tu tập định. 
AN 1W 32,24 (BKTC 3 tr 325: Vô Ngại Giải; NDB p. 1023: 
Analytical Knowledges ]). 
AN TỰ 166,12-15 (BKTC 3 tr. 51111: Tôn Giả Nanda; NDB p. 
1121-2: Nanda) như là nhân tố đưa đến bốn patisambhidäs 
(vô ngại giải). 
Patis I 17§-80 (ĐỰNG 2015, tr. 193-5: Luận LH đoạn 196- 
202; PODp. 17Sƒƒ: The Foundation oƒ Mindfulness) coi việc 
thực hành này trong tương quan với quản hơi thở. 
Spk (Chủ giải của BKTU) giải thích cảm nghiệm, hướng tâm 
vào đổi tượng (vitakka: tầm) và nhận thức (tưởng) là những 
gì xảy ra có liên quan đến các giác quan và đối tượng được 
biết tới trong việc tu tập phát triển tuệ quán thực tánh. 

Trích CDB II, tr. 1927: chú thích ]76. 


100. A113 (8KTC 1 tr: 29: Tỉnh Cần Tỉnh Tân; NDB p. 100: Arousal 
öƒ Energ)). 


101. It 10 (K7¡B 1, PTITT, tr. 305: (1H. 9); 1t. p. 6: The First Sekha Suf14). 
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của tuệ. Xét theo quan điểm nguyên ngữ học, đề 
nghị này có khả năng thuyết phục, vì paññña và (sam-) 
pajãnãti liên quan mật thiết với nhau. Nhưng nêu xem 
xét các thí dụ trên kỹ lưỡng cho thấy rằng sự hiểu biết 
rõ ràng tường tận (sampajãna) không nhất thiết ngụ ý 
là có sự hiện hữu của tuệ (paññã). Khi ai đó thốt lên 
lời giả dối, ví dụ, người ta có thể biết rõ ràng là câu 
nói của người ấy là dối trá, nhưng kẻ ấy không nói lời 
giả dối bằng “trí tuệ.” Tương tự như vậy, tuy biết rõ 
về sự tăng trưởng của bào thai trong bụng là điều phi 
thường, nhưng biết như thế không đòi hỏi trí tuệ. Như 
vậy, cho dù sự hiểu biết rõ ràng tường tận có thể dẫn 
tới sự phát triển tuệ, sự hiểu biết ấy tự nó chỉ mang 
ý nghĩa “biết rõ ràng tường tận” điều gì đang xảy ra. 


Trong lời hướng dẫn tu tập safipa{fhãna, sự hiện hữu 
của hiểu biết rõ ràng tường tận được chữ paj/ãnãïi (vị 
tỳ khưu biết) nhắc tới nhiều lần được tìm thấy trong 
hầu hết những lời hướng dẫn thực tiễn. Giống như 
biết rõ ràng tường tận, câu nói pa/ãnãíi (vị tỳ khưu 


102. Ví dụ: Dhs 16 và Vibh 250. Szmpajañña cũng liên quan đến 
tuệ được các vị sau đây đề cập tới: Ayya Kheminda (n.d.): p.30; 
Buddhadasa 1989: p.98; Debvedi 1990: p.22; Dhammasudhi 
1968: p.67; Ñãnaponika 1992: p.46; và Swearer 1967: p.153. 

° Dhs 16 (PTu tr. 35: đoạn (69); BPE p.23: đoạn [53] ). 
© Vibh 250 (PT2 tr 395: Thiên Phân Tích; BA p. 326: đoạn 
325, chương Analwsis oƒ.)häng). 
° Ñãnaponika (HBMp. 46: 
“ Nên hiểu thuật ngữ 'hiểu biết rõ ràng tường tận là muốn 
nói tới sự trong suốt của nhận biết đơn thuần, cộng thêm 
với sự hiểu biết trọn vẹn về mục đích và thực tại, bên trong 
cũng như bên ngoài, hay nói cách khác: Hiểu Biết Rõ Ràng 
Tưởng Tận (sampaqjana, tỉnh giác) chính là trí (ñang), hay 
tuệ (pañnđ) dựa trên chánh niệm (sati) ”. 
Trích HBM, p. 46. 
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biết) đôi khi đề cập tới loại hiểu biết khá căn bản, 
trong khi vào những dịp khác, nó còn ngụ ý các loại 
hiểu biết rành rõi hơn. Trong mạch văn safipaffhãna, 
phạm vi của cái gì người hành thiền “biết” bao gồm, 
chẳng hạn, nhận ra hơi thở dài là dài, hay nhận biết 
tư thê của cơ thể mình.1%3 Nhưng dần dà khi quán các 
safipaftthäna sau, công việc biết của người hành thiền 
từ từ biến đổi cho đến khi nó bao gồm luôn cả sự 
có mặt của tuệ phân biệt, như khi người hành thiền 
biết được sự sanh khởi của một trói buộc sai sử phụ 
thuộc vào của giác quan và đối tượng tương ứng với 
nó.1⁄ Sự biến đổi này lên đến cực đỉnh về việc biết 
“đúng như thực” bốn sự thực cao cả, một loại thấu 
hiểu của tuệ thể nhập sâu sắc' lại được dùng để nói 
tới “vị tỳ khưu biết”.10 Như vậy, cả hai câu “vị tỳ khưu 
biết” (paj/ãnafi) và phẩm tính “biết rõ ràng tường tận” 
(sampajãna) có thễ thay đổi từ các loại căn bản về 
hiểu biết cho đến tuệ phân biệt sâu sắc. 


103. MI 56: “thở vào hơi dài, vị tỳ khưu biết “tôi thở vào đài"; M I 
57: “vị tỳ khưu biết thân của mình được đặt (sử dụng) vào tư thế 
nào vị ấy biết đúng như thế ấy.” 

MIS6 (KTB l1, tr. 132: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 145, pa. 4: The 
Foundation oƒ Mindfulness). 
M157 (sđad, tr: 134; Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146, đ. 6: The 
Foundation oƒ Mindfulness). 


104. Ví dụ ở MIó6I: “vị tỳ khưu biết rõ mắt, vị tỳ khưu biết rõ sắc 
thê, và vị tỳ khưu biết rõ trói buộc đã khởi lên vì hai yếu tổ này.” 
MI61(KTB 1, tr 146: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 153, pa. 40: 
The Foundation oƒ Mindƒfulness). 


105. M162: “vị tỳ khưu biết đúng như thực: “đây là đ„ukkha'... ' đây 
là sự sanh khởi của đukkha”... “đây là sự diệt tận của dukkha `... 
“đây là con đường dẫn đến sự diệt tận của đukkha ˆ” 

M1 62(KTB l, tr 148: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 154, pa. 44: 
The Foundation oƒ Mindfulness). 
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II.4. QUÁN NIỆM VÀ TRÍ HIẾU BIẾT RÕ RÀNG 
TƯỜNG TẬN 


Ngoài việc được ghi trong phần “định nghĩa” của 
Safipaffhãana Sutfta, “biết rõ ràng tường tận” còn được 
đề cập đến một lần nữa dưới safipaffhäna thứ nhất về 
nhóm động tác thuộc về cơ thể.1% Những lời giải thích 
về con đường tu tập tiệm tiến thường thường đề cập 
tới biết rõ ràng tường tận như vậy đối với các động tác 
thuộc thân bằng danh từ kép safisampajañña, “quán 
niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận (chánh niệm tự 
giác)”. Đọc kỹ phẩm kinh hơn, ta thấy là tổng hợp 
quán niệm với hiểu biết rõ ràng tường tận này được sử 
dụng rộng rãi trong nhiều mạch văn khác nhau, tương 
tự như cách dùng uyễn chuyển chữ hiểu biết rõ ràng 
tường tận khi đứng một mình đã ghi lại ở phần trên. 


Ví dụ, Đức Phật dạy các đệ tử của Ngài, đi ngủ, chịu 
đựng bệnh hoạn, từ bỏ mạng sống của mình, và 
chuẩn bị cho cái chết — mỗi lúc như thế đều được 
trang bị bằng quán niệm và hiểu biết rõ ràng tường 
tận.19 Ngay trong kiếp trước của Ngài, Ngài đã có 


106. M157: “khi bước tới bước lui, vị ấy làm với sự hiểu biết rõ 
ràng; khi nhìn tới phía trước hay ngoảnh mặt quay đi, vị ấy làm 
với sự hiệu biết rõ ràng...” tôi sẽ xem xét tỉ mỉ bài tập này ở trang 
354 phân VI.5 tư thế và các động tác. 

(KTB l1, tr. 134: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 147, pa. 8: The 
Foundation of Mindfulness). 


107. Đó là ở DI 70 (7TBK 1: 70 Kinh Sa Môn Quả; LDB p. 100: The 
truits oƒthe Homeless LỊ©). 


108. Ngài vẫn giữ bình thản với các đệ tử chú tâm lắng nghe để học 
hỏi giáo pháp và đệ tử không chú tâm như đã nói ở M III221; năm 
xuống ngủ ở M1249; chịu đựng cơn bệnh và chịu đau ở D II 99; 
DI 128; S127; S I 110; và Ud 82; từ bỏ thọ mạng D II 106: S V 
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được quán niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận khi 
sanh vào cõi chư thiên, lưu lại (an trú) nơi đó, mệnh 
chung từ cõi đó, và nhập thai vào dạ con của người 
mẹ (nhập mẫu thai). !99 


Quán niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận cũng góp 
phân vào việc cải thiện giới hạnh và vượt qua ham 
muôn tình dục của hành giả."'? Trong tinh thân thiên 


262: A IV 311; và Ud 64; nằm xuống đề nhập diệt ở D II 137. Sự 
hiện diện của cả hai (guản niệm và hiệu biết rõ ràng tường tận) 
vảo lúc lâm chung được nói ra cho các tỳ khưu ở S IV 211. 


MIII 221 (K7TB 3r. 508: Kinh Phân Biệt Su Xứ; MLDB p. 
1071: The Expostion oƒ the Sixƒfold Base). 

M1249 (KTB 11. 544 Đại Kinh Saccaka; MLDB p. 342: 
Mahasaccaka Sut1q). 

DII99 (TBK 3, tr 99: Đại Bát Niết Bàn; LDB p. 244). 

DII 128 ($4, tr: 128: Đại Bát Niết Bàn; LDB p. 257). 
S127 (BKTU 1 tr 65: Miếng Đá Vụn; CDB Ip. 116: The 
Sfone Splinter). 

SI 110 @sđad, r: 245: Phiến Đá; CDB Ip. 203: The Splinter). 
Ud 82 (KTIB 1 tr 270: Phẩm Pätaligamiya; Udp. 169: Päta- 
lï Villagers Chapter). 

DII 106 (TBK 3 tr: 106 Đại Bát Niết Bàn; LDB p. 247). 

S V262 (BKTU 5 tr: 404: Đên Thờ; CDB IIp. 1724: The Shrine). 
AIV3I1 (8KTC tr 703 Động Đát; NDB p. 1215: Earthquakes). 
Ud 64 (KTiB 1 tr: 234: Phẩm Sanh Ra Đã Mù; Ud p. 124: 
Blind from Birth Chapter) 

DII 137 (TBK 3 tr 137 Đại Bát Niết Bàn; LDB p. 262). 

S IV 211 (BKTUƯ 4 tr. 342: Tật Bệnh; CDB IIp. 1266: The 
Sick Ward). 


109.M II 119 (được đề cập một phần ở D II 108). 


MIII 119 (KTB 3, tr: 317: Kinh Hy Hữu VỊ Tằng Hữu Pháp; 
MLDB p. 979: Wonderƒful and Marvellous). 
DII 108 (75K 3, . 108 Đại Bát Niết Bàn; LDB p. 249). 


110. ATII 195 và SI31. 
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quán, quán niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận có thể 
ngụ ý đến cảm nghiệm (thọ) và nhận thức (tưởng); 
có thể đánh dấu mức độ bình thản (xả) ở trình độ cao 
trong tinh thần huấn luyện nhận biết đối tượng bằng 
giác quan; hay có thể góp phần vào việc vượt qua 
lười biếng dã dượi (hôn trầm thụy miên). Quán 
niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận trở nên nồi bật 
đặc biệt ở cõi thiền thứ ba (/hãna), nơi đòi hỏi sự có 
mặt của cả hai để không rơi vào sự hoan hỉ rất mạnh 
(pïti) thể nghiệm được trong cõi thiền thứ hai. "12 


° AII 195 (BKTC 2, tr. 194i: Các Vị Sapugiya;, NDB p. 57]: 
Sapuga). 

° S131 (BKTU], tr 70: Con Gái của Pajjunna; CDB Tp. 119: 
Pajjunna š Daughter). 


111. Quán cảm nghiệm và nhận thức ở A IV 168; (so với A H45); D 

III 250 và D III 113; vượt qua hôn trầm thụy miên như ở D I 71. 

*° AIV 168 (BKTC 3, tr. 5ll1t: Tôn Giả Nanda; NDB p. 1122: 
Nanđa). 

° A4145 (BKTC 1, tr. 634: Định; NDB p. 43]: Concentration). 

°Ỏ DIH 250 (TBK 4, tr 250B: Phúng Tụng; LDB p. 501: The 
Chamting Together đoạn 20). 

° D THỊ I13 (saad, tr. 113A: Kinh Tự Hoan Hỷ, LDB p. 424: Se- 
rene Faith). 

° DI7] (TBK ]I,tr. 71: Kinh Sa Môn Quả; LDB p. 100: The 
tFruits oƒ Homeless LIƒ©). 


112. Ví dụ ở D H 313; so thêm với bình luận ở Vism 163; Guenther 

1991: p.124; và Gunaratana 1996: p.92. 

°Ồ DII 313 (TBK 3, r. 314: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB p.349: 
Mahasatipatthana Sutta 22). 

»°_ Vism 163 (POPp. 159: chương Kasina Đắt, đoạn 177): vị tỳ 
khưu không bị cuốn hút vào hạnh phúc không gì bằng (sukha) 
vì thích nó và vị ấy có chánh niệm với quán niệm được thiết 
lập để ngăn không cho hạnh phúc sanh khởi, và vị ấy cảm 
nghiệm bằng thân tâm thức hạnh phúc không bị ô nhiễm được 
các bậc thánh yêu quý và trau dồi. 
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Sự khác biệt hiển nhiên về nhiều trường hợp xảy ra 
này chứng tỏ rằng sự tổng hợp quán niệm với hiểu 
biết rõ ràng tường tận thường được dùng theo cách 
chung để chỉ cho ý thức nhận biết rõ ràng và trí (ñãna), 
không bị giới hạn trong cách sử dụng cá biệt nào như 
hiểu biết rõ ràng tường tận các động tác của thân 
trong hệ thống tu học tiệm tiến hay trong mạch văn 
safipafthãna về quán thân. 


Theo “định nghĩa”, sự phối hợp giữa quán niệm với 
hiểu biết rõ ràng tường tận là đòi hỏi cần thiết cho 
tất cả các quán safipaffhãna, chỉ rõ nhu cầu tổng 
hợp quan sát các hiện tượng có chánh niệm bằng 
cách duyệt xét các dữ kiện được quan sát. Như vậy 
động từ “biết rõ ràng tường tận” có thể được coi là 
đại diện cho khía cạnh làm “sáng tỏ” và chứng ngộ” 
của quán. Hiểu theo cách này, trí hiểu biết rõ ràng 
tường tận có nhiệm vụ xem xét các dữ kiện thu thập 
bằng quan sát có quán niệm, và do đó đưa tới sự 
sanh khởi của tuệ. '13 


° Guenther 1991 p.124 (PPA): Ciức năng khác nữa của chánh 
niệm 'và "hiểu biết rõ ràng tường tận là ngăn không để cho 
người hành thiển đã lên đến giai đoạn này trở lại xúc cảm 
ngây ngất (pĩti, hữ, Sanskrit: priti) và không chống đỡ nổi 
trạng thái hạnh phúc không gì bằng (sukha, lạc), nếu lấy đó 
làm cứu cánh, sẽ không những đình chỉ sự tiễn xa hơn nữa 
mà còn làm sai lạc mục đích hành thiên, đó là, để chứng ngộ. 


113. Sự tác dụng lẫn nhau giữa sz/¡ và tuệ được mô tả ở Ps I 243, theo 
đó, tuệ quán chiếu những øì trở thành đối tượng của nhận biết. So 
thêm với Vibh-a 311, phân biệt sz// với tuệ và không tuệ, đã chí 
cho thây rằng tuệ kiiông phải là kết quả tự động nhờ CÓ mặt sớíi, 
nhưng cần được chú ý trau đồi. Về sự quan trọng của tông hợp saii 
VỚI Sưmpa/afññia so với Chah 1996: p.6 và Mahasi 1981: p.94. 
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Như vậy, những phẩm tính của trí biết rõ ràng tường 
tận và quán niệm này nhắc nhở hành giả tu tập “biết” 
và “thấy” thực tại đúng như thật (yafhäbhutafñiana- 
dassana). Theo Đức Phật, cả “biết” và “thấy” đều là 
những điều kiện cần thiết để thực chứng Nibbãna.'*4 
Có thể không có gì là quá cường điệu khi liên kết sự 
phát triển của trí (ñãna) với phẩm tính của hiểu biết rõ 
ràng tường tận (sampajãna), và khía cạnh của “thấy” 
(dassana) với hoạt động quan sát được quán niệm 
(safi) đại diện đi kèm. 


Còn nhiều điều cần để nói về phẩm tính của trí biết 
rõ ràng tường tận.'5 Tuy nhiên, để làm được thế, một 
vài vấn đề bổ sung phải được đề cập tới, chẳng hạn 
như xem xét chỉ tiết ý nghĩa của safi tôi sẽ bàn trong 
chương II. 


-0- 


114. S II 152 và S V 434. 

-_SII 152 (8KTƯ3, tr. 272: Cán Búa hay Chiếc Thuyên; CDB 
1p. 959: The Adze Handle (or The Ship). 
Đọc thêm AN IỰ 125-27. (BKTC 3, tr. 454: Sự Tu Tập; NDB 
Pb. 108§8-9: Developmenf). 

°Ò S V434 (BKTU'5, tr 631: Đoạn Tận Các Lậu Hoặc; CDB II 
ÐD. 1855: The Destruction oƒ the Tainis). 
So với BKTU 2 tr. 58-62: Duyên; CDB II 29,24-25 p. 553-6: 
The Proximafte Cause). 


115. Tôi sẽ xét đến sampaJañña một lần nữa khi bàn về niệm thầm 
trong tâm tr. 286 và khi tìm hiểu thêm về hiểu biết rõ ràng tường 
tận các động tác của thân như là một trong các quán tưởng về 
thân tr. 355. 


II. SATI 


Trong chương này, tôi tiếp tục tìm hiểu phần “định 
nghĩa” của Safipafthãna Sutta. Phẩm tính thứ ba được 
đề cập trong phần định nghĩa” như là phương cách 
cung cấp các tin tức cần thiết về safí, tôi sẽ xét qua 
khảo hướng chung về trí trong Đạo Phật thuở ban sơ. 
Để thẩm định safi như là một phẩm tính thuộc tâm, 
công việc chính của chương này, tôi tiếp tục thăm dò 
các đặc tính điển hình từ nhiều khía cạnh khác nhau 
và so sánh sự tương phản của nó với định (samadhj). 


III.1. KHẢO HƯỚNG PHẬT GIÁO THUỞ BAN SƠ 
VỀ TRÍ 

Bối cảnh triết học của Ấn Độ cổ chịu ảnh hưởng của 

ba phương cách chính đề tiếp nhận được trí.''° Người 


116. Dựa theo Jayatilleke 1980: p.63 
“- Vào thời hậu Upanisad, có ba phái chính trong truyền thống 
Vệ đà: (1) Có những Bà la môn chính thống tin vào mặc khải 
siêu nhiên của Vệ đà và chủ trương Vệ đà là nguồn tối thượng 
của tất cả các trí. (2) Có những nhà siêu hình học thời Upan- 
isad ban sơ chủ trương trí cao nhất sẵn có cho những ai muốn 
đạt được bằng cách tranh luận và suy đoản vu vơ (đoán mò, hí 
luận) dựa trên niềm tin hay chấp thuận tiên đề mà họ tin tưởng, 
vì theo truyền thống chúng được chấp thuận mà không thắc mắc 
hay có những nên tảng lÿ luận hay thực nghiệm để tin các tiền đê 
này. (3) Có những người trầm tư mặc tưởng tin rằng trí tuệ cao 
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Bà la môn (Brahmins) phần lớn dựa vào lời dạy từ 
xưa, truyền bằng miệng là những nguồn có thẩm 
quyền của trí; trong khi ở Upanisads người ta thấy 
lý luận triết học được dùng làm phương tiện quan 
trọng để tu tập trí. Thêm vào hai cách này, một số 
lượng đáng kể các đạo sĩ lang thang và những người 
tu thiền vào thời đó cho rằng khả năng ngoại cảm 
và hiểu biết do trực giác đạt được nhờ kinh nghiệm 
thiền quán là phương tiện quan trọng để tiếp nhận 
trí. Ba phương cách này có thể được tóm tắt như 
sau: truyền khẩu, luận lý, và trí chứng biết trực tiếp 
(abhiññã, thắng trí). 


Khi được hỏi về lập trường nhận thức luận của mình, 
Đức Phật tự đặt mình vào loại thứ ba, đó là trong số 
những người nhân mạnh đến sự tu tập phát triển trí 
có được nhờ thể nghiệm cá nhân (hiện tại thông trí) 


nhất thuộc về cá nhân, thuộc về trực giác và có thể có được bằng 
ngoại cảm, đạt được một phần do thực hành một phương pháp, 
dù nói cho cùng phụ thuộc vào ý của ãtman* (linh hồn, tiểu ngã) 
hay 1ávara (đại ngã, thượng đề). Mỗi loại trí này được. tin là đưa 
đến cứu rồi... cứu rồi được coi là có thể được bằng niễm tin siêu 
hình, dựa vào kinh điển và trí trực giác. ỞSn 839, Đức Phật nói 
là không có cứu rỗi nhờ niềm tin siêu hình, mặc khải hay trực 
giác (na ditthiyä, na sutiyä, na ñãnena... visuddhim ãha). Vì thể, 
khi nói câu này, có lẽ Đức Phật muốn đề cập đến học thuyết của 
ba nhóm trên. So với Sn 1078, Đức Phật nói rằng '“Người trí 
vẹn toàn (đại giác) `” không nói mình là bậc trí trong cối đời này 
nhờ niềm tin vào siêu hình, nhờ học hỏi kinh điển và nhờ trí trực 
giác. Ta gọi bậc trí là người du hành không tru xứ, không dính 
mắc, không khô đau, không ham muốn (na ditthiyä, na sutiyä, 
na ñanena, muni... Kusila vadanil) `. 
Trích EBTK, tr. 63. 
Sn 839, Sn 1078: KTIB 1, KT, tr. 718, 795. 
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và nhờ chứng biết trực tiếp (cứu cánh bỉ ngạn nhờ 
thông trí). Tuy Ngài không hoàn toàn bác bỏ khẩu 
truyền hay luận lý là cách thức để tiếp nhận trí, Ngài 
đã biết sâu sắc nhược điểm của những khảo hướng 
này. Nhược điểm của khẩu truyền là điều gì dựa vào 
trí nhớ có thể bị nhớ sai. Hơn nữa, ngay cái điều được 
nhớ kỹ có thể sai và dẫn đến ngộ nhận. Tương tự như 
thế, luận lý nghe rất lôi cuốn thuyết phục có thể sai lạc 
và dẫn đến ngộ nhận nếu dựa trên giả thuyết sai. Mặt 
khác, điều gì không được nhớ kỹ hay cái gì trông có 
vẻ không được lý luận hoàn toàn chặt chẽ có thể hoá 
ra lại đúng.118 


Các dè dặt tương tự về chứng biết trực tiếp đạt được 
do tu thiền vẫn đúng. Thực ra, theo phân tích sâu sắc 
của Đức Phật trong Brahmajala Sutta (Kinh Phạm 
Võng), chỉ dựa vào trí ngoại cảm trực tiếp không thôi 
đã tạo ra một số lượng đáng kể các quan điểm sai lầm 
trong các hành giả đương thời.'* Đức Phật đã có lần 


II7. MIHI2II (K7 2, r. 820: Kinh Sangarava; MLDB, p. 820: 
Sangarava Suftq). 


118. MT520 vàM II 171. 
° M1520 (KTB 2rr 390: Kinh Sandaka; MLDB p. 624: Sanda- 
ka Sufta); 
° MII171 (KTB 2tr 727: Kinh Can; MLDB p. 780: CankT 
Suf1a). 


119. Kết quả khảo sát về 62 nền tảng tạo ra quan điểm trình bày trong 
kinh Brahmajäla (D I 12-39) cho thấy rằng kinh nghiệm thiền 
quán “trực tiếp” là nguyên nhân được dùng nhiều nhất để tạo 
quan điểm, trong khi đó, đoán mò (hí luận) chỉ giữ vai trò thứ 
yếu: 49 quan điểm đường như hoàn toàn hay ít nhất một phần 
nào đó dựa trên kinh nghiệm thiền quán [quan điểm số 1-3, 5-6, 
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dùng tỉ dụ để tỏ rõ tai hại của việc hoàn toàn dựa trên 
kinh nghiệm trực tiếp của riêng mình. Trong tỉ dụ này, 
một ông vua cho nhiều người mù sờ voi ở nhiều chỗ 
khác nhau.1?? Khi được hỏi về bản chất của con voi 
này, mỗi người mù đưa ra giải thích hoàn toàn khác 
nhau như là lời miêu tả đúng và chính xác duy nhất về 
con voi. Cho dù điều các người mù kinh nghiệm được 


9-11, 17, 19-22, 23-5, 27, 29-41, 43-9, 51-7, 59-62]; so với 13 

quan điểm dựa trên thuần lý luận [quan điểm số 4,8, 12-16, 18, 

26, 28, 42, 50, 58] (mối liên hệ hỗ tương này được tạo nên nhờ 

chú giải hỗ trợ). So thêm với Bodhi, AENV p. 6. 

°Ò DI 12-39 (7BK 1, tr. 12-40: Kinh Phạm Võng; LDB, p. 73- 
87: Brahmajala Sutta, What The Teaching ls Noi). 

° Bodhi, AENV p. 6: 
“ Câu hỏi có thể đặt ra là tại sao Đức Phật quan tâm đến việc 
chấm dứt khuynh hướng đoán mò? Câu trả lời tìm thấy trong 
nhiều kinh cho thấy Đức Phật nói chỉ tiết những bắt hạnh do 
buông mình vào quan điểm dựa trên suy đoán vụ vơ đưa tới. 
Các quan điểm phát xuất từ vô mình và mù quáng hơn là từ 
trí, liên quan đến việc giải thích sai kinh nghiệm bắt nguôn 
từ ngộ nhận chủ quan về đữ kiện kinh nghiệm được. Họ tuyên 
bố một phân của sự thực là chân lý trọn vẹn, như người mù 
sở voi... Quan điểm dẫn đến kiêu mạn, đến tự tán dương mình 
và hạ thấp ai có quan điểm khác. Chúng khiến cho ôm chặt 
giáo điều, coi quan điển của mình là đúng, của kẻ khác thì 
sai. Khác biệt về quan điểm là căn nguyên cho cãi cọ và tranh 
biện, không chỉ giữa những nhà tư tưởng mà còn giữa các 
quốc gia. Cuối Cùng, bám chặt lấy quan điểm khiến cho chu 
trình luân hôi tiếp tục lăn tới trước bằng cách cản trở không 
chấp nhận chánh kiến dẫn đến chấm dứt luân hôi, bằng cách 
quy định điều kiện thuận tiện tích lũy nghiệp để tiếp tục hiện 
hữu. Đây là nguy hiểm được đề cập cuối cùng, được đặc biệt 
nhấn mạnh trong Brahmajäla Sutta. ” 

Lược trích AENE, tr. 6. 


120. Ud 68 (KTIB I1, PTT, tr. 241: (Ud 66); Ud, p. 131: Outlooks (1)). 
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đúng theo thực nghiệm, nhưng kinh nghiệm riêng của 
họ chỉ hé mở được một phần nào hiểu biết trọn vẹn 
về hiện tượng. Lỗi của mỗi người mù là kết luận rằng 
trí hiểu biết trực tiếp của riêng mình có được nhờ kinh 
nghiệm cá nhân là chân lý duy nhất, nên bất cứ ai 
không đồng ý, người ấy phải sai thôi.!?! 


Tỉ dụ này cho thấy rằng, ngay đến kinh nghiệm trực 
tiếp cá nhân vén mở chỉ một phần nào hiểu biết trọn 
vẹn về hiện tượng thôi và vì thế không nên bị nắm 
chặt một cách giáo điều như là nền tảng tuyệt đối 
của trí. Nói rõ hơn, giá trị của kinh nghiệm trực tiếp 
không đòi hỏi phải bác bỏ trọn vẹn khẩu truyền và 
luận lý là những nguồn tri thức phụ thuộc. Tuy nhiên, 
kinh nghiệm trực tiếp đã tạo thành dụng cụ cho nhận 
thức luận trong Đạo Phật thuở ban sơ. Theo một 
đoạn trong Salãyafana Sarmyufífa, đặc biệt là sự tu 
tập safipaffhãna có thê đưa đến kinh nghiệm trực tiếp 
về các hiện tượng không bị bóp méo, đúng như thực, 
không lệ thuộc đến khẩu truyền và luận lý.122 Như vậy, 


121. Ud 67; so thêm với D II 282. Một minh họa khác về kết luận sai 
được tìm thấy ở MIII 210, đưa đến một số giả định sai lạc về sự 
vận hành của nghiệp (Pä|I: kamma; Sanskrit: karma). 

° Ud67 (K1¡B 1, PTI, tr239: (Ud 66); Ud, p. 128: Qutlooks (1)). 

° DII282 (TBK 3: tr: 282 Kinh Đề Thích Sở Vấn; LDB p. 330: 
Sakkapanha Sufta). 

°Ồ M II 210 (K7? 3, ứø 486-9: Kinh Đại Nghiệp Phân Biệt; 
MLDB p.1060: The Greater Exposition oƒ Action). 


122. Ở S IV 139, Đức Phật đề nghị quán tâm liên quan với kinh 
nghiệm giác quan là phương pháp đạt được trí cuối cùng (thắng 
trí) không lệ thuộc vào tín, sở thích cá nhân, khẩu truyền, lý luận 
và chấp nhận một quan điểm nào. 

S IV 139 (BKTU4, tr. 231, đ.7: Có Pháp Môn Nào?; CDB II, p. 
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hiển nhiên safipafthana là dụng cụ thực nghiệm quan 
trọng nhất của học thuyết về trí có kết quả thực tiễn 
trong Đạo Phật thuở ban sơ. 


Áp dụng lập trường nhận thức luận của Đạo Phật 
thuở ban sơ vào việc thực hành thật sự, khẩu truyền 
và luận lý, ở chừng mực nào đó, theo nghĩa trí và 
quán tưởng về Dhamma (Giáo Pháp), tạo nên những 
điều kiện hỗ trợ cho kinh nghiệm trực tiếp về thực tại 
do tu tập safipaffhãna. 13 


III.2. SATI 
Danh từ saíí có liên quan đến động từ sarafi, nhớ.124 


1215: Is There a Method?). 


123. Điều này gợi nhớ lại sự khác biệt giữa ba tuệ dựa trên quán 
tưởng, dựa trên học hỏi và dựa trên tu tập tâm thức (chỉ có kinh 
D III 219 trình bày ba phần này). 
DI 219 (75K 4, : 220, ä. XLHI: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 
466, pa. 43: The Chanting Together). 


124. So với Bhikkhu Bodhi 1993: p.86; Gethin 1992: p.36; Guenther 
1991: p.67; và Ñãnamoli 1995: p.11§§ n.136. Danh từ Sanskrit 
tương đương với sa; là smzíi, cũng hàm ý ký ức và ghi nhớ 
trong lòng, so với Monier-Williams 1995: p.1271; và C.A.F. 
Rhys Davids 1978: p.80. 

° _ Bhikkhu Bodhi 1993: p.86 

“ Chữ sati rút ra từ chữ gốc có nghĩa là 'nhớ, nhưng khi là 
một yếu lô của tâm (tâm sở), sati có nghĩa là sự có mặt của 
tâm, chú ý đến giây phút hiện tại hơn là khả năng nhớ về quá 
khứ. Nó có đặc tính không lắc lư, đó là không trôi đi* khỏi 
đối tượng. Chức năng của nó là không mơ hồ hay không 
quên. Nó được biểu hiện là bảo vệ, hay là trạng thái giáp mặt 
với lãnh vực đổi tượng. Nguyên nhân gân là nhận thức mạnh 
mẽ (thirasaññã) hay bốn nên tảng của quản niệm. 
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* “Apilãpana (không nổi lên), còn được dịch là không lắc lư, 
không chao động. Các luận sư giải thích là sati giữ cho tâm 
vững vàng như tảng đá, thay vì để nó lềnh bềnh như trái bí 
đao trôi nôi trên dòng nước.” (Đọc CMA, ct. 18, tr. 371). 
Trích CMA, tr. 8ó. Đọc thêm ct 209 sách này. 
° Guenther 1991: p.67 
“ Safi có hai ý. Một là hồi tưởng, chỉ về quá khứ; hai là xem 
xét kỹ (thẩm tra). Dĩ nhiên, xem xét kỹ tự nó không phải là 
trí nhớ, nó chỉ miễu tả đặc tính hiển bày của đối tượng. Đặc 
tính xem xét kỹ này được nói đến trong tắt cả các kinh. Vì sati 
không phải là đuối bắt vô hiệu kỷ ức chớp nhoáng thoảng 
qua và do đó bỏ qua giây phút hiện tại, nhưng với chức năng 
này, ta cố gắng duy trì tình trạng nhận thức càng ổn định 
cảng tốt để hiểu rõ thêm về đổi tượng. Nhờ sati, ta ghỉ nhớ 
đối tượng hay chỉ là hồi tưởng về đối tượng — đây là quán 
niệm. Bằng cách vượt qua ký ức lần lộn, sati là khả năng gây 
ảnh hưởng theo nghĩa ưu thắng. Nó thi hành chức năng của 
nó bằng đặc tính 'có mặt, như vậy, sati là khả năng gây ảnh 
hưởng theo nghĩa kiểm soát, do đó, nó là khả năng gây ảnh 
hưởng của quán niệm. Đặc tính của nó là không để trôi đi 
và tiếp nhận. Không để trôi đi các trạng thái thiện như: bốn 
thiết lập quán niệm, bốn nỗ lực, bốn năng lực thân thông, 
năm khả năng gây ảnh hưởng, năm lực, bẩy yếu tổ tạo thành 
chứng ngộ, tám Thánh đạo, định và tuệ, trí trực chứng, giải 
thoát, những trạng thái siêu thế. Tiếp nhận trạng thái thiện, 
loại trừ trạng thái bắt thiện... ”. 
Tổng hợp Ex l, II tr 159-60 và PDA, tr. 67. 
°_ Ñãnamoli 1995: p.118§ n.136. 
“ Chữ satipatthäna là một danh từ kép. Phần đâu, sati, 
nguyên nghĩa là trí nhớ, nhưng theo đạo Phật, cách dùng 
chữ Päli này thường xuyên mang ý nghĩa chú ý đến giây 
phút hiện tại nhiều lắm — do vậy, tạm thời dịch là ý thức 
rõ rệt giây phút hiện tại (quán niệm). Phân sau được giải 
thích theo hai cách: hoặc là hình thức rút gọn của upaffha- 
na, nghĩa là 'thành lập”, 'thiết lập `— hay là pathäna, ở đây 
nói VỀ quán niệm, nghĩa là 'lãnh vực "hay trên tảng”. Như 
vậy bốn satipalthänas có thể được hiểu là bốn cách thiết 
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Safi theo nghĩa “nhớ” ta gặp nhiều lần trong kinh,12 
và cũng trong những định nghĩa tiêu chuẩn về saífi 
được nêu trong Abhidhamma và trong chú giải.'?8 


lập quản niệm, hay bốn lãnh vực đối tượng của quán HiỆm. 
Nghĩa đâu có lẽ đúng theo nguyên ngữ (được xác nhận bằng 
tiếng Sanskrit trơng đương smrtyupasthãna, tuy các luận sư 
chấp nhận cả hai lỗi giài thích này, nhưng có vẻ chuộng lỗi 
giải thích thứ hai hơn. ” 

Trích MLDB, ct. 136, tr. I168. 


125. Đó là sai pamu†£ha ở M T 329 có nghĩa là “không nhớ được, 
quên lãng”, hay ở D I 180 là “nhớ”; so với A IV 192 dùng thuật 
ngữ asdii để tả một vị tỳ khưu khi bị khiến trách vì phạm lỗi tự 
miễn thứ cho mình, giả bộ quên. 

- M1329 (BKT], tr. 719: Kinh Phạm Thiên Câu Thỉnh; MLDB 
p. 427: The Invitation ofa Brahmđ). 

° DII80 (71BK 1,tfr:. 160: Kinh Potthapada; LDB p. 160: Stafes 
oƒ Consciowsness). 

° AIV 192 (8KTC 3 tr. 549: Ngựa Chưa Điều Phục; NDB p. 
1138: Wild Cols). 


126. So với Dhs 11; Vibh 250; Pp 25; As 121; MiI 77 và Vism 162. 
° Dhs l1 (P7u, tr 27: Pháp Thiện mục (29); BPE, p. 14, mục 
14: Good Statfes oƒ Consciowusness); 
° _ VIbh 250 (PT; tr. 374: Phân Tích Jhana, đ. 524; BA, p. 326, 
đ. 524: Analwsis oƒ.Jhang) 
°ÒỒ Pp25 
“ Quản niệm là nhớ lại, hôi tưởng, giữ lại, không quên, kỷ 
c không lộn xộn, quản niệm, khả năng gáy ảnh hưởng được 
gọi là quán niệm, lực được gọi là quán niệm, và quản niệm 
hoàn toàn — đây được nói là quán niệm. Người có được quán 
niệm như vậy được gọi là người tỉnh thức. ” 
Trích HI, tr. 36, đ. l8. So với CN & NC?Đ, tr. 41, đ. (75). 
°_As 121 “Sati — nhờ nó họ nhớ đến đối tượng, hay ta nhớ đến 
đổi tượng, hay chỉ nhớ đến đối tượng — đó là chánh niệm”. 
(Ex LII p. 159: OQƒ Moral Consciousness Experience im the 
Worlds oƒ Sense). 
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Khía cạnh hồi tưởng được đệ tử danh tiếng nhất về 
safi của Đức Phật là Ananda hóa thân. Änanda được 
tin tưởng là có kỳ công gần như tuyệt vời nhớ lại tất 
cả các bài kinh đã được Đức Phật thuyết.1? 


° MI| 77 (MTIVĐ, tr. 214: Trí Nhớ; QKM I,p. 120: Memory). 
° Vism 162 (PE,p. 158: The Earth Kasina, đ. 172). 


127. Vin II 287 tường thuật là 4zanda nhớ lại và đọc tụng kinh điển 
được Đức Phật nói trong kỳ kết tập lần thứ nhất. Cho dù trường 
hợp kết tập lần thứ nhất này có ăn khớp với sự thực lịch sử hay 
không, sự kiện Vinaya cho việc tụng lại kinh điển là của Ananda 
phải phản ảnh sức nhớ phi thường của 4zanda (chính bản thân 
Ngài đề cập tới khả năng của mình này ở Th 1024). Sự nổi danh 
của Ânanda về saii trở thành mục tiêu để Đức Phật ca ngợi ở A Ï 
24. Tuy nhiên, theo Vin I 298, Ngài Änzndđa cũng sai sót nhỏ về 
sai, có lần Ngài bắt đầu đi khất thực, sơ ý không đắp đủ ba y. 

°_VinII2Ñ7 Ví dụ: Ngài Kassapa hỏi Ngài Ânanda: 
o Thưa tôn giả Änanda, kinh Brahmajäla được thuyết ở 
đâu? 
©o Ta Ngài, trong nhà nghỉ hoàng gia ở Ambala{thika, 
giữa RaJjagaha và Nalanda. ” 

Ngài thuyết cho ai? 

Cho du sĩ Suppiya và thanh niên Bà la môn Brahmadaftta. ” 

Tôn giả Ânanda, kinh SãmaRñaphala được thuyết ở đâu? 

Thưa Ngài, ở Rajagaha, trong vườn xoài của JTvaka. 

Ngài thuyết cho ai? 

Cho Ajãtasaffu, con của mệnh phụ Videha. 

Trích BD) 5, tr. 396. 

°Ò Th 1024 (TIBK II, TLTK, tr. 244, kệ 1025: Ananda; EV l, p. 

103, kệ 1024). 
° AI24 (BKTC ], tr 52, äđ.2: Các VỊ Tỷ Kheo; NDB, p. 110 
(220): Foremos\). 

° VinI298 Các tỳ khưu hỏi Ngài Ananda như sau: 

“Không phải Đức Thế Tôn đã ra điều luật tỳ khưu không 
được vào làng với thượng và nội y thôi sao? Tôn giả 
Ananda, tại sao tôn giả vào làng chỉ mặc y trên và y trong 
thôi (không khoác y ngoài)? ” 


SG OoOoCGGCO 
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Nghĩa của saíi là trí nhớ trở nên đặc biệt nổi bật 
với tưởng niệm (anussaii, tùy niệm). Kinh thường 
liệt kê một bộ sáu tưởng niệm: tưởng niệm về Đức 
Phật, về Dhamma (Giáo Pháp), về Sangha (Thánh 
Tăng), về giới, về bố thí rộng rãi (cãga), về chư 
Thiên (devas).!? Một loại tưởng niệm khác thường 
gặp trong mạch văn nói về các “trí siêu việt hơn” đạt 
được nhờ an trú trong định, là loại tưởng nhớ lại kiếp 
quá khứ (pubbeniväsãnussafi). Nói về các điều này, 
chính nhờ saíí thi hành chức năng tưởng niệm.” 


Đúng vậy, Đức Thế Tôn đã ra điều luật tỳ khưu không được 
vào làng với y trên và y trong, nhưng tôi đã vào làng sơ ÿ, 
thiểu quán niệm. 

Đức Thế Tôn sau đó nêu ra 5 lý do không khoác y ngoài: 

bịnh, an cư kiết hạ, băng qua sông, chỗ ở có then cài, hay y 


kathina đã được làm ra. 
Trích BD 4, tr. 426. 


128. Ví dụ ở A II 284. Về sáu tưởng niệm so với Vism 197-228; và 
Devendra 1985: pp.25-45. 
° AIII284 (BKTC 3, tr. 15: Tùy Niệm Xứ; NDB p. 862: Sub- 
7ecfs oƒ Recollecfions). 
° Vism 197-228 (CHTL, POP, Ch. VII tr 191-224: Six Recol- 
lecfions). 


129. A II 183 chỉ cho thấy rằng tưởng nhớ về kiếp quá khứ được 
thực hiện nhờ sai. Tương tự như thế A V 336 nói về việc hướng 
saii đến Đức Phật để tưởng niệm đến các ân đức của Ngài. Nid 
II 262 cho biết tất cả các tưởng niệm đều là những hoạt động 
của sz/i. Vism 197 kết luận: “chính nhờ szii nên người ta mới 
nhớ được”. 

° AII 183 (BK7C 2, r. 167-§: Chứng Ngộ; NDB, p. 559: Re- 
alzafion). 

° AV336 (BKTC 4, tr. 674: Nandiya; NDB p. 1569: Nandiyd). 

°_ Vism 197 (Con Đường Thanh Lọc, POP tr. 191: chương HH: 
SIix RecollecHons, đoạn ]). 
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Chức năng tưởng niệm này của saíi còn có thể đưa 
đến giác ngộ, Therigäthä có ghi lại trường hợp một 
tỳ khưu chứng ngộ dựa trên sự tưởng niệm phẩm 
hạnh của Đức Phật.!°° 


Nghĩa của saíi là trí nhớ cũng xuất hiện trong định 
nghĩa chính thức của các kinh, nghĩa này liên kết saíi 
với khả năng gợi nhớ lại điều đã làm hay đã nói trước 
đó đã lâu.'?! Tuy nhiên, xem xét kỹ lưỡng hơn định 
nghĩa này cho thấy rằng safi không được thực sự định 
nghĩa là trí nhớ, nhưng như là cái gì làm thuận tiện và 
giúp phương tiện để dễ nhớ. Điều mà định nghĩa này 
về safi chỉ thẳng tới là nếu safi có mặt, trí nhớ sẽ có 
thể vận hành tốt đẹp. '32 


130. Th217-8 (TIBK HI, tr. 113: Sandhiia). Th-a II 82 giải thích là dựa 
vảo việc tưởng niệm Đức Phật, vị tỳ khưu này phát triển an định 
thâm sâu đã cho phép tỳ khưu â ây nhớ lại chư Phật quá khứ, kết quả 
là vị này cũng nhận ra rằng ngay đến chư Phật cũng vô thường. 
Điều này khiến cho vị tỳ khưu được chứng ngộ. 


131. Ví dụ: MI356 (K7PB 2, r. 44: Kinh Hữu Học; MLDB, p. 462-3: 
The Discinle oƒ Higher Training). 


132. Như vậy, đoạn kinh ở MI 356 có thê được dịch là: “vị tỳ khưu 
có quán niệm, được trang bị bằng quán niệm phân biệt cao nhất 
(để) những điều đã nói hay làm trước đó từ lâu được gợi lên và 
nhớ lại.” Äãnamoli 1995: p.1252 n.560, giải thích: “sự chú ý sâu 
xa đến hiện tại tạo thành nền tảng cho trí nhớ chính xác về quá 
khứ.” Ñãnananda 1984: p.28 chỉ rõ: “quán niệm và trí nhớ... sự 
sâu sắc của cái này dẫn đến sự rõ ràng sáng tỏ của cái kia.” 

° MI356(BKT?2, tr. 44: Kinh Hữu Học; MLDB, p. 463, pa. 16: 
The Discinle in Higher Training). 

° Ñãnananda 1984: p.28: 
“ Có thể hiểu được sự nhận biết rõ rệt về mối liên hệ tuyệt 
đối cân thiết giữa quán niệm và trí nhớ này, vì sự sâu sắc 
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Hiểu saíi theo cách này sẽ dễ liên tưởng nó với mạch 
văn trong safipa‡thãna, mạch văn ấy không quan tâm 
tới việc nhớ lại các biến cố trong quá khứ nhưng có 
nhiệm vụ biết rõ giây phút hiện tại.!3 Trong mạch văn 


của cái này dẫn đến sự rõ ràng sáng tỏ của cái kia... Các 
vị đệ tử thánh thiện có thể phát huy khả năng nhớ của mình 
tới mức các Ngài có thể nhớ đại cương và nhớ chỉ tiết, nhớ 
lại các kinh nghiệm trong các kiếp quá khứ (sãkãra sau- 
ddesam pubbeniväsam anussarati)*. Bằng cách nhiệt tâm tu 
tập quán niệm, điễu vị tỳ khưu nhắm đến chính là làm chủ 
tiền trình của dòng tư tưởng: Này các tỳ khưu, vị tỳ khưu 
này được gọi là vasi ¡ vitakkapariyayapathesu (người làm chủ 
tiền trình tư tưởng, an trú trong dọa tầm pháp môn), và 
bất cứ ý tưởng nào muốn nghĩ tới, VỊ & nghĩ về nó; bắt cứ ý 
tưởng nào không muốn nghĩ tới, vị ấy không nghĩ về nó. Vị 
ấy đã cắt đứt khao khát (acchechi tanham, đoạn trừ khát ái), 
đã cởi bỏ trói buộc (vivattayi samyojanam, giải thoát kiết 
sử) và nhờ hiểu trọn vẹn ngã mạn (samma mãnabhisamayä, 
khéo chỉnh phục kiêu mạn), vị ấy đã chấm dứt khổ đau ”.?* 
*DI8ô]: (TBK L tr 60, đ93: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 
106, pa. 93: The Fruits oƒ Homeless LIỰ©). 
?* Ä J 122: (KTB 1, tr 275: Kinh An Trú Tâm; MLDB, p. 
2313-14: The Removal oƒ Distracting Thoughis). ” 

Trích IS, p. 26. 


133. Ñãnaponika 1992: p.9; Ñãnavira 1987: p. 382; và T.W. Rhys 
Davids 1966: vol. HH, p.322. Griffith 1992: p.III giải thích: “ng- 
hĩa căn bản của smrti (iếng Sanskrit; Päi tương đương là sati) 
và những chữ rút từ chữ này trong kinh điển Phật giáo có liên 
quan đến quan sát và chú ý, chứ không phải với quán niệm nhận 
biết về những đối tượng quá khứ.” 

©_ Ñãnaponika 1992: p.9 
“ Trong danh từ kép sati-patthäna, phân thứ nhất sati có 
nghĩa là nhớ. Theo cách dùng của đạo Phật, đặc biệt là kinh 
điển Pali, đôi khi sati được giữ lại ý nghĩa nhớ lại sự kiện 
quá khứ. Trong hẳu hết các trường hợp, sati đề cập đến giây 
phút hiện tại, và là thuật ngữ chung để chỉ cho sự 'chú ý, 
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(tác ý) hay 'ý thức rõ rệt (niệm) `. Nhưng theo học thuyết nhà 
Phật, sati thường giới hạn trong sự chủ ý đến cái gì thiện, 
khéo léo hay chân chánh (kusala). Ta nên chú ÿ rằng, chúng 
tôi đã giữ lại lời dịch 'quáản niệm) để dùng sau này. Theo 
nghĩa này, Safi là nhánh thứ bảy của Tảm Thánh Đạo, dưới 
cái tên Sammä-sati (Chánh Niệm) được giải thích là bốn Nên 
Tảng của Quán Niệm. Phân thứ hai của danh từ kép này, 
pa{thäna, thay mặt cho upatthãna, nghĩa đen 'đặt gân (tâm 
của mình) , đó là duy trì sự hiện diện, tiếp tục ý thức rõ rệt, 
thiết lập. Trong nhiều cơ cấu văn phạm khác nhau, câu này 
được dùng đến có liên quan đến sati, satim upatthapetvã, 
trong kinh này, nghĩa đen là *sau khi đã duy trì sự hiện diện 
quán niệm của mình”. Thêm vào đó, bản Sansirit cổ viết là 
Smr1-upasthana-sutra. Theo giải thích đó, bài kinh này có 
thể dịch là 'Sự Hiện Hữu của Quản Niệm `. 
Trong số các cách giải thích khác nhau này, Chú giải đê cập 
bốn đối tượng của quán niệm là bốn nơi chính (padhãnam 
thãnam) hay bốn khu vực thích hợp (gocãra) cho Quán 
Niệm; điều này ngụ ÿ ta có thể dịch 'Bốn Khu Vực Của Quán 
Niệm 'hay 'Bồn Nên Tảng Của Quán Niệm. `” 

Trích HBM, tr. 9. 

© Ñãnavữra 19§7: p. 382 

“ Theo nghĩa lỏng lẻo, chắc chắn sati có thể được dịch là 'trí 
nhớ; nhưng trí nhớ thường là nhớ về quá khứ, còn trong tám 
chánh đạo, safi lại liên quan đến hiện tại nhiều hơn. Ở chừng 
mực nào đó, ta có thể nói nhớ về hiện tại, dịch như vậy là 
đu, nhưng nhớ về hiện tại — đó là khiến cho ta nghĩ đến hiện 
tại — dịch như vậy sẽ ít gây bối rồi bằng 'quán niệm. Ở S V 
225 (BKTU 5, tr. 351, đ. 4: Tín, Hay Ngôi Chợ), sati là nhớ 
về quá khứ; ở S IV 211 (BKTU 4, tr 341, đ. 3t: Tật Bệnh), 
sati là ý thức rõ rệt về giây phút hiện tại. ” 

Trích CT, . 382. 

° TW. Rhys Davids 1966: vol. H, p.322 

* Trong Đạo Phật nguyên thủy, kinh Maha Satipq†thana có 
lẽ là kinh quan trọng nhất sau kinh nói về Đạo Lộ Bậc Thánh 
(Tám Thánh Đạo). Hai kinh này liên quan chặt chế với nhau. 
Giải thích về sati ở đây bao gồm luôn cả Tám Thánh Đạo, 
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saftipaffhäana, chính vì sự có mặt của safí nên hành giả 
có thể nhớ điều nếu không sẽ rất dễ quên: giây phút 
hiện tại. 


và không có giải thích nào về Thánh Đạo được đây đủ nếu 
không nói tới chánh niệm. Bất cứ ai sao lãng (thối thất) tu 
tập chánh niệm người ấy bỏ Thánh Đạo, bắt cứ ai thực hành 
chánh niệm người ấy tìm thấy Đạo Lộ Bậc Thánh ấy.* Kế 
đó, trong một đoạn kinh, sự tu tập này được gọi là Đạo Lộ 
dẫn đến Trạng Thái Không Chịu Điều Kiện [asankhatfa, (vô 
vÙjJ; đó là Quả V† Arahamt, Nirvana (PaH: Nibbang) và là 
mục đích của Đạo Lộ Bậc Thánh. ”* Theo nguyên ngữ, sati 
là trí nhớ. Nhưng khi Đạo Phát xuất hiện, một nghĩa mới đã 
được gán cho chữ này, nếu dịch là 'trí nhớ' cho kinh Mahã 
Satipatthäna này là lối dịch không phù hợp và gây hiểu lầm 
nhiều nhất. Sati được chấp nhận là trí nhớ, hôi tưởng, khơi 
lại trong tâm, biết rõ về những sự kiện đã xảy ra nào đó. 
Trong những nghĩa này, nghĩa quan trọng nhất là vô thường 
(sự có mặt là kết quả của nguyên nhân và lại diệt đi) của tất 
cả hiện tượng thân tâm. Từ quan điềm đạo hạnh, kinh này 
bao gồm sự áp dụng ý thức rõ rệt được lập đi lập lại này vào 
mọi kinh nghiệm trong đời sống. 'Vị tỳ khưu trau dôi những 
phẩm hạnh phải được tu tập, chứ không trau dôi những 
phẩm hạnh cần phải bỏ đi. Sự lập lại và duy trì (apilãäpana 
và upaganhana, nhắc nhở và cẩm nắm) này là dấu hiệu đặc 
biệt của Quán Niệm ` ” 3*. 

Trích DB II, tr. 322. 
*/$J 179, 180, 294: (BKTU 5, tr 280, 282, 441: Thối Thất, 
Tu Táp, Độc Cự; CDB II p. 1656-57; 1750: Neglected, De- 
velopmemt, Alone (1) ). 
?* 91V 363 (BKTU 4, tr 568, đ. IX: Bồn Niệm Xứ; CDB II, 
Ðp. 1375: The ƒour establishment oƒ mindƒfulness). 
'*O@KM I,p. 59 (MTVD, tr. 118: Hành Tướng Của Niệm; 
MO I, p. 50, pa. (xi) ). Ở đây, Horner dùng chữ trôi nổi như 
trong chú giải (xin đọc lại chú thích 124 của sách này). 
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Safi là ý thức nhận biết rõ rệt khoảnh khắc hiện tại 
được phản ảnh tương tự như những lời trình bày 
trong Pafisambhidamagga (Đạo Vô Ngại Giải) và 
Visuddhimagga (Con Đường Thanh Lọc), theo đó 
phẩm tính đặc biệt của sai là “có mặt” (upaffhäna), cho 
dù đó là một năng lực gây ảnh hưởng (ndriya: căn), 
hay là một yếu tố để trở thành chứng ngộ (bojjhanga: 
giác chỉ), hay là một yếu tố của tám chánh đạo, hay 
đó là khoảnh khắc chứng ngộ.1% 


Như vậy, quán niệm hiện đang có mặt (upaffhitasati) 
có thể được hiểu là gợi ý mạnh mẽ đến sự có mặt 
của tâm, tới mức nó trực tiếp đối nghịch với đãng trí 
(mufthassafi); có safi, sự có mặt của tâm theo nghĩa 
người ta hoàn toàn tỉnh táo về giây phút hiện tại.!? 
Vì sự có mặt của tâm như vậy, bất cứ điều gì người 
ta làm hay nói đều được tâm hiểu biết rõ ràng tường 
tận, và như thế về sau có thể dễ nhớ lại.138 


134. Patis I 16; Patis I 116; và Vism 510. 
°_Patisl 16 (ĐỨNG, tr: 22: Luận I đoạn 26; PODjp. 16: para. 26) 
* Patis I 116 (sđa, r. 130: Luận I đoạn 566: Trí Về Sự Thực; 
PODDp. 12]: para. 568: Knowledge oƒ the Actualities). 
°_ Vism 510 (POPjp. 518: Chapter XI para. 3). 


135. So với S 144, ở đoạn kinh này szứi có liên hệ đến thức tỉnh. Ý 
nghĩa có liên quan ta gặp ở Vism 464, bàn về tương quan của sz/ 
với nhận biết mạnh mẽ (thưasañna: thira mạnh, sañña tưởng). 

° S144(BKTU 1, tr102: Chóp; CDB Ip. 137: Source oƒLighi). 
°_ Vism 464 (POPp. 467: The Aggregates Ch. XI para. 141). 


136. Trường hợp ngược lại được ghi lại ở Vin II 261, đoạn này ghi lại 
trường hợp một tỳ khưu mi không thuộc được giới luật vì không 
có hay thiếu sai. 

Vin H261 (BD 5, p. 362: Cullavagga X). VỊ ft) khưu nỉ này là đệ 
tử của nỉ sư Uppalavama. 
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Safi không chỉ đòi hỏi sự lưu ý trọn vẹn khoảnh khắc 
cần được ghi nhớ mà còn gợi lại được khoảnh khắc 
này trong tâm về sau. Như vậy, “hồi tưởng lại” trở 
thành một thí dụ đặc biệt về trạng thái của tâm là đặc 
tính của “tập trung” và sự vắng mặt của xao lãng.13 
Sau sự chỉ dẫn của Đức Phật, hai đặc tính này của 
safi có thể tìm thấy được trong Suffa Nipäta qua các 
câu kệ hướng dẫn người nghe bắt đầu bằng saíi.!3 
Trong những thí dụ này, hình như saífi phối hợp cả sự 
nhận biết khoảnh khắc hiện tại với việc nhớ lời Đức 
Phật đã dạy. 


Loại trạng thái tâm thức để trí nhớ hoạt động tốt đẹp 
trong đó có thể có đặc điểm là có mức độ rộng rãi 
nhất định nào đó, trái với tập trung hạn hẹp. Chính 
mức độ rộng rãi này làm cho tâm tạo những liên kết 
cần thiết giữa cái gì xảy ra nhận được ở khoảnh khắc 
hiện tại và cái gì xảy ra cần được ghi nhớ trong quá 
khứ. Phẩm tính này trở nên rõ ràng khi ta cố nhớ lại 
một trường hợp hay sự kiện có thực đặc biệt nào đó, 
nhưng càng hướng tâm vào, càng khó nhớ. Nhưng 
nếu gác vấn đề qua một bên một thời gian và tâm 
thức ở trong trạng thái tiếp nhận thoải mái, điều mình 
cố nhớ lại thình lình xuất hiện trong tâm. 


137. Ñãnananda 1993p. 47: Towards Calm and Insight: Some Prac- 
tical Hinrs. 


138.S5n 1053; Sn 1066; và Sn 1085. 
° Sn 1053 (KT¡B 1, tr. 785: Câu Hỏi Của Thanh Niên Mettagu; 
GDp. 134). 
° Sn 1066 (sđ4, fr. 790: Cáu Hỏi Của Thanh Niên Dhotfakq; 
GD p.135). 
° ŠSn 1085 (sđa, tr. 799: Câu Hỏi Của Thanh Niên Hemaka; GD 
p.139). 
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Đề nghị cho rằng trạng thái tâm trong đó safi được 
thiết lập vững vàng (an trú) có đặc điểm là có sự tập 
trung “chiều rộng” thay vì hạn hẹp được nhiều kinh 
tán trợ, các kinh này liên kết sự vắng mặt của safi với 
trạng thái tâm hạn hẹp (oariffacetasa), trong khi sự 
có mặt của saíi dẫn đến tình trạng rộng rãi và thậm 
chí đến cả trạng thái tâm “vô lượng” (appamãna- 
cefasa).!? Dựa trên sắc thái về nghĩa của “tâm vô 
lượng”, safi có thể được hiểu là đại diện cho khả năng 
duy trì cùng một lúc các yếu tố khác nhau trong tâm 
với các khía cạnh của tình trạng đặc biệt nào đấy.129 
Điều này có thể áp dụng cho cả khả năng ghi nhớ và 
cho ý thức nhận biết rõ rệt về khoảnh khắc hiện tại. 


139. STV 119. Các kinhM L266; S IV 186; S IV 189; và S IV 199 cũng 
nói như vậy trong tương quan với &ãyaszii. Tương tự, Sn 150-I 
đề cập đến việc rải meiaä đến khắp các hướng như là một loại si, 
nên ở đây sz/ cũng đại diện cho trạng thái tâm “vô lượng”. 

° SIV119(BKTU44, tr 204: Lohicca; CDB IIp. 1201: Lohicca). 

° M]I266 (KTPB 1, r 582: Đại Kinh Đoạn Tận Ái; MLDB P- 
356: The Round oƒ Existence: Conception to Maturif)). 

° SIV 186 (BKTƯ 4, tr. 304: Dục Lậu; CDB II, p. 1246ƒ': Ex- 
posifion on the Corrupfted). 

° SIV 189 đả, tr 309: Khổ Pháp; CDB II, p. 1248ƒ: States 
That Entail SuƒJering). 

° S IV 199 (sđa4, tr. 324: Sáu Sanh Vật; CDB II, p. 1256: The 
Similies oƒthe Six Animals). 

° _Šn l50-1 (KT 1], 0: 509: Kinh Từ Bi; GDp. 19: Loving Kimdness). 


140. Platigorski 1984: p.150. So với Newman 1996: p.28, Newman 
phân biệt hai loại chú tâm SuY XeT. chính và phụ: “Tôi có thể 
đang nghĩ đến ngày mai và vẫn biết rằng mình hiện đang nghĩ 
đến ngày mai.. . tầng lớp nhận biết thứ nhất là về ngày mai nhưng 
tầng lớp nhận biết thứ hai là về điều hiện đang xảy ra (đó là hiện 
giờ tôi đang nghĩ đến ngày mai).” 
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III.3. VAI TRÒ VÀ VỊ TRÍ CỦA SATI 


Có thể có được hiểu biết về safí nhiều hơn nữa bằng 
cách quan sát vai trò và vị trí của safí trong các nhóm 
quan trọng nhất của Đạo Phật thuở ban sơ (so với 
Hình 3.1. dưới đây). Safi không những tạo nên một 
phần của tám chánh đạo — là chánh niệm (sammä 
safi) —- mà còn giữ một vai trò quan trọng trong các 
khả năng gây ảnh hưởng (indriya, căn) và lực (bala), 
và là thành viên đầu tiên của các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ (boj/hanga, giác chỉ). Trong những mạch 
văn này, chức năng của saíi bao gồm cả ý thức nhận 
biết rõ rệt ở khoảnh khắc hiện tại và ghi nhớ.1“! 


141. Các định nghĩa si như là một khả năng gây ảnh hưởng đều 
đề cập đến việc thực hành szfipzƒ†häna (S V 196 và S V 200) 
và trí nhớ (S V 198)*, trí nhớ cũng là định nghĩa về sa như là 
một lực (A II 11: sức nhớ lạ¡). Hơn nữa, là một yếu tố tạo thành 
chứng ngộ, sz/¡ bao gồm cả hai khía cạnh, vì ở M II 85 sự hiện 
hữu của quán niệm không bị phân tán (niệm không hôn mê) là 
kết quả của việc thực hành sz/ipaf†häna làm cho safi trở thành 
một yêu tô tạo thành chứng ngộ (cùng định nghĩa như vậy xuất 
hiện nhiều lần ở S V 331-9); trong khi ở S V 67, yếu tố tạo thành 
chứng ngộ của sz/ vận hành như là trí nhớ, vì ở đây yếu tố này 
nói về sự hồi tưởng lại (tùy niệm) và suy xét giáo pháp. 

- S V 196 (BKTUƯ 5, tr. 308: Phân Biệt; CDB II, p. 1670: To 
Be Seen). 

°Ồ Š V 200 (sđd, tr 311: Chứng Được; CDB II, p. 1673: 
Obtainment). 

° SŠ V 198 (sđd, tr. 309: Phân Tích; CDB II, p.1672: AnalysIs). 
* “ Ở đây, satindriya được giải thích bằng sati có nghĩa là trí 
nhớ hơn là ý thức nhận biết rõ rệt có quản niệm. Khi nói về 
yếu tô tạo thành chứng ngộ của sati khởi lên do nhớ lại Giáo 
Pháp được các tỳ khưu đã thành tựu quả giải thoát, kinh văn 
soạn ra sự liên kết theo ngữ nguyên học giữa sati (hành vi 
nhớ lại) và động từ anussarafi (hôi tưởng, nhớ lại). Dù có bị 
nghĩa thiên về chuyên môn hơn của sati là ' ý thức nhận biết 
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khả năng gây ảnh hưởng đạo tám ngành yếu tố tạo thành 
+các lực chứng ngộ 


tín chánh kiến niệm 
tấn chánh tư duy 
niệm chánh ngữ tấn 
chánh nghiệp hỉ 
| tuệ | chánh mạng tĩnh lặng 
chánh tỉnh tấn 
chánh niệm bình thản (xả) 
[ ãhẩm | 


























chánh định 








Hình 3.1 Vị trí của sa#/ trong các phạm trù quan trọng 


Trong số các khả năng gây ảnh hưởng (indriya, căn) 
và lực (bala), sati đứng ở giữa. Ở đây safi có chức 
năng giữ cân bằng và giám sát các khả năng gây ảnh 
hưởng và các lực khác, bằng cách trở nên có ý thức 
nhận biết sự thái quá và sự khiếm khuyết. Tương tự 
như vị trí của nó trong các khả năng gây ảnh hưởng 
và các lực, chức năng giám sát có thể tìm thấy trong 


rõ rệt về hiện tại 'che khuất, nghĩa "nhớ lại của chữ này vẫn 
được lưu tôn trong Pali trong định nghĩa về satindriya ở S V 
197 (BKTU 5, tr. 308, ä.5: Phân Biệt). ” 
Trích CDB II, ct. 63 và 193 tr. 1901 và tr. 1930. 
°A1HI 11 (BKTC 2, tr 320: Các Sức Mạnh Rộng Thuyết; NDB 
Ð. 637: In Detail). 
° Mĩ HIJ 85 (KTB 3, tr 259: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB p. 946: Mindƒfulness oƒ Breathing). 
ÖÒ Š$ V 331-9 (BKTU 5, tr. 493-7: Ananda đoạn 21; CDB II, 
p.1762-6: Fulflling the Seven Factors 0ƒ Enlightenment). 
* ŠV67(sđa, tr. 107: Giới; CDB II, p.1571: Virtue). 
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đạo tám ngành, ở đây safí giữ vị trí trung tâm của ba 
ngành cuối cùng trực tiếp nói đến việc luyện tâm. Tuy 
vậy, phẩm chất giám sát của safi không chỉ giới hạn 
trong chánh tinh tấn và chánh định, vì theo Mahã- 
caftãrIsaka Suffa, sự hiện hữu của chánh niệm cũng 
là đòi hỏi cần thiết cho bảy ngành kia.142 


Về hai ngành kề cạnh của chánh niệm trong đạo tám 
ngành, saíi thi hành các chức năng bổ sung. Để hỗ 
trợ cho chánh tinh tấn, saf/ thi hành vai trò bảo vệ 
bằng cách ngăn ngừa sự sanh khởi của các trạng 
thái tâm bất thiện theo nghĩa phòng hộ giác quan, 
điều này thực ra, là một khía cạnh của chánh tinh tấn. 
Về liên hệ với chánh định, khi đã được củng cố vững 
vàng (an trú), safí hành động như là một nền tảng 
quan trọng cho sự phát triển của sự an tĩnh tâm thức 
ở các mức độ sâu hơn, là chủ đề tôi sẽ bàn đến sau. 


Vị trí của safi giữa hai phẩm tính tinh tắn (hay nỗ lực) và 
định cũng xảy ra các khả năng gây ảnh hưởng và các 
lực. Phần “định nghĩa ” của Safioaffhäna Sufta cũng kết 
hợp saíi với hai phẩm tính này, ở đây được nhiệt tâm 
(ãtãpï) và sự vắng mặt của ham hồ và ưu bi (abhijjhã- 
domanassa, tham ưu) đại diện. Việc sắp đặt saífi giữa 
tinh tấn và định trong tất cả các bối cảnh này phản 


142.M HI 73 định nghĩa chánh niệm là sự hiện hữu của ý thức nhận 
biết rõ rệt khi vượt qua được suy nghĩ không chân chánh (tà tư 
duy), lời nói không chân chánh (tà ngữ), hành động không chân 
chánh (à nghiệp), kiếm sống không chân chánh (tà mạng) và 
khi thiết lập được các yếu tố chân chánh đối nghịch với chúng 
(là chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng). 

M II 73 (KTB 3, tr 240-1: Đại Kinh Bốn Mươi; MLDB p. 935- 
6: The Great FortJ). 
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chiếu sự phát triển tự nhiên trong tu tập sai, vì trong 
những giai đoạn đầu hành trì, đòi hỏi phải có một mức 
độ nỗ lực đáng kể nào đó để chống lại sao lãng, trong 
khi đó, sau khi safi đã được thiết lập vững vàng rồi, 
tuần tự dẫn đến trạng thái định và vắng lặng gia tăng. 


Trái với vị trí đứng giữa các khả năng gây ảnh hưởng 
và các lực và trong phần cuối cùng của đạo tám 
ngành, trong danh sách của các yếu tố chứng ngộ, 
safi đảm nhận vị trí đứng đầu. Ở đây saíí là nền tảng 
cho các yếu tố dẫn đến chứng ngộ. 


Vì sự liên hệ với các khả năng gây ảnh hưởng, các 
lực và đạo tám ngành, safí có dấu vết đặc biệt so với 
các yếu tố liên kết khác như tấn, tuệ và định safi phải 
là cái gì khác biệt hẳn với các yếu tố này để xứng 
đáng có một danh sách riêng.'“3 Tương tự, vì safi 
được phân biệt với yếu tố tạo thành chứng ngộ của 
tìm hiểu sự thực, nên công việc tìm hiểu sự thực về 
dhammas (trạch pháp) không thể giống hệt như các 
hoạt động ý thức nhận biết rõ rệt, nếu không, đâu cần 
giới thiệu nó như là một thuật ngữ riêng. Tuy nhiên, 
trong trường hợp này, hoạt động của saíi có liên hệ 
mật thiết với “tìm hiểu sự thực về dhammas”, vì theo 
Änãpãnasati Suffa, các yêu tỗ tạo thành chứng ngộ 


143. Điều này được chọn ra và nhân mạnh trong Pafisambhidamag- 
ga (Đạo Vô Ngại Giải), theo quyên này hiểu rõ ràng trọn vẹn sự 
khác biệt tạo nên đhammapafisambhidanana, trí biết khác biệt 
về dhamma. So với Patis 88 và Patis 90. 

° Pafis 88 (ĐVNG, tr95: Bốn Vô Ngại Giải; PD, p. 86: The 
Four Discriminafions). 

°©_ Pafis 90 (sđad, tr97: Bốn Vô Ngại Giải; PD, p. 88: The Four 
Discriminations). 
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sanh khởi tuần tự, yếu tố tạo thành chứng ngộ của 
tìm hiểu sự thực khởi lên nhờ sự hiện hữu của safi.144 


Trở lại chánh niệm là một yếu tố của tám chánh đạo, 
điều đáng chú ý là thuật ngữ safí được lập lại trong 
định nghĩa về chánh niệm (sammaã safi).15 Sự lập lại 
này không phải chỉ là sự tình cờ, nhưng nói đúng hơn 
là chỉ ra sự khác biệt về phẩm tính giữa “chánh” niệm 
(sammã satfi) như là yếu tố của tám chánh đạo với 
niệm như là một yếu tố thuộc về tâm thức nói chung. 
Thực ra, nhiều kinh đề cập đến “tà” niệm (micchã 
safj), đề nghị là nhiều loại safi nào đó có thể hoàn 
toàn khác với chánh niệm.!° Theo định nghĩa này, 


144.M HII 85; so thêm với S V 68. 
° M II 85 (KTB 3, tr 260: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB p. 946-7: Mindƒfulness oƒ Breathing), 
° SV68 (BKTƯ), tr. 107: Giới; CDB II, p. 1571: Virtue). 


145.D II 313: “vị tỳ khưu sống quán thân... cảm nghiệm... tâm... 
dhammas, nhiệt tâm, biết rõ ràng tường tận và có chánh niệm, 
không còn ham hồ và bất mãn cõi đời này — đó được gọi là 
chánh niệm.” Một định nghĩa khác về chánh niệm còn được tìm 
thấy ở Afhasalinï * (Chú giải về Bộ Pháp Tụ), giản đị nói về 
việc nhớ lại một cách thích đáng (As 124). Định nghĩa khác về 
chánh niệm trong các bộ gzzmas (4 hàm) tiếng Hán cũng không 
đề cập tới bốn sz/i2a/fhãnas này: “vị tỷ kheo có chánh niệm, 
chánh niệm vô lượng, nhớ trong tâm, không quên, đây được 
gọi là chánh niệm,” (do HT Minh Châu dịch 1991: p.97; so với 
Choong 2000: p.210). 

° DH313 (75K 3tr. 314: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB p. 348-9: 
Ơn The Foundatfions oƒ Mindfulness) 

° _As 124: The Expositor 1, II (Chú giải về Pháp Tụ), p. 163-4: 
nhớ đúng, nhớ đúng về đối tượng, đó là chánh niệm. 


146. ”“Miccha sai” ở D II 353; D HI 254; D II 287; D HI 290; DIH 
291;:MI42;MI 115; M HI 77; M II 140; S H 168; S II 109; 
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SVI;SVI12;S5V 13;ŠSV 16; S V 18-20;SV23;5 V383;A 
II 220-9; A IH 141; A IV 237; và A V 212-48 (A HI 328 cũng 
nói đến một hình thức sai lạc của assaii. Số lượng tham chiếu 
đáng kề này về những loại sa “sai lạc” (tà niệm) ở mức độ nào 
đó không phù hợp với trình bày về sai của chú giải như là một 
yếu tố tâm thiện đặc biệt (ví dụ As 250). Thực ra, sự trình bày 
này của chú giải gây khó khăn cho việc thực hành: làm sao hóa 
giải sa là yêu tố thiện (tâm sở thiện) với sa/i2a/fhãna trong 
quan hệ với các chướng ngại, nếu phẩm tính thiện và bất thiện 
không thể cùng hiện hữu trong cùng một trạng thái của tâm? Các 
chú giải cố gắng giải quyết mâu thuẫn này bằng cách trình bày 
safipa†fhana là một trạng thái tâm bị nhiễm lậu như là một sự 
thay đổi nhanh chóng giữa các khoảnh khắc cực kỳ ngắn ngủi 
(sát na) liên kết với sai và những khoảnh khắc chịu ảnh hưởng 
của nhiễm lậu (ví dụ ở Ps-pt I 373). Tuy nhiên, lời giải thích này 
không thuyết phục lắm vì hoặc là sa hay nhiễm lậu vắng mặt, 
việc quán szíi2a††hãna về sự hiện hữu của nhiễm lậu trở nên 
không thê thực hiện được (so với ví dụ về những lời hướng dẫn 
cách quán các chướng ngại rõ ràng đề cập tới một chướng ngại 
gì đó hiện hữu vào lúc tu tập s2/i72aƒ†hana, M 160: “vị tỳ khưu 
biết “có... trong tôi”). So với Gethin 1992: p.40-3; và Ñãnapon- 
ika 1985: pp.68-72. Theo phái Sarvästivada (Nhất Thiết Hữu 
Bộ), sai là yêu tố thuộc tâm (tâm sở) bất định tính, so với Stch- 
erbatsky 1994: p 101. 
°Ỏ DII353 (TBK 3, tr 353: Kinh Tệ Túc; LDB p. 366: Debafe 
Mith 4 Sceptic). 
*° DIIHI254 (TBK 4, tr 254: Kinh Phúng Tụng; LDB p. 502-3: 
The Chanting Together). 
° DJII267, 290-1 (TBK 4, tr. 287, 290-1: Kinh Tháp Thượng; 
LDB p. 518, 520-I: Expanding Decades). 
* MỊI I42 (KTPB 1, tr. 102; MLDB, p. 126: Sallekha Sutfa). 
° Mĩ I 118 (sảad, tr 102: Kinh Song Tâm; MLDB, p. 210: Two 
Kinds oƒ Thoughs). 
° _M 1II77 (KTB 3, tr 246: Đại Kinh Bốn Mươi; MLDB, p.939: 
The Great Forty). 
* M HII 140 (sảa, tr.356: Kinh Phù Di; MLDB, p.998: Bhữmï). 
°Ò Š 1! 168 (BKTU 2, tr 293: Tám Chỉ; CDB I, p. 644: Ten 
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safi đòi hỏi sự giúp đỡ của nhiệt tâm (ãfãpï) và biết rõ 
ràng tường tận (sampajãna). Chính sự tổng hợp các 
phẩm tính của tâm này, được một trạng thái của tâm 
không còn ham hồ và bất mãn hỗ trợ, được hướng 
đến thân, cảm nghiệm, tâm và dhammas, trở thành 
yếu tố chánh niệm của con đường giải thoát. 


Courses oƒ Kamma). 
SIH 109 (BKTU 3, tr. 198: Tissa; CDB I, p. 930: Tissa). 
SVI(BKTU $, tr 10: Vô Minh; CDB II, p. 1523: lgnorance). 
S V 12-3 (sảa, tr. 25-6: Trú; CDB II, p. 1531-2: Dwelling). 
ŠS 16 (sảa, tr. 33: Vườn Gà; CDB IlIp. 1533-5: The Cockš 
Part). 
Š V 18-20 (sảa, tr: 35-9: Đạo Lộ (Phẩm Tà Tánh); CDB II, p. 
1535-7: Wrongness). 
ŠS V23 (sa, tr 42-3: Phẩm Về Hạnh; CDB II, p. 1538-9: 
Practice). 
Š V383 (sảa, tr 559: Ác Giới hay Anäthapindika; CDB II, p. 
1817-8: Anathapindika (1) ). 
A1I220-9 (BKTC 2, tr 243-9; Phẩm Bậc Chân Nhân; NDB, 
p. 593-9: Phẩm The Good Person). 
A TH I4] (sảad, tr. 536: Lời Nói; NDB, p. 739-40: Speech). 
A 1V 237 (BKTC 3, tr. 609: Thửa Ruộng; NDB p. 1167: The 
tield). 
A V212-48 (BKTC 4, tr 528-73: Các Phẩm XI-XV Sa Môn 
Tưởng... Thánh Đạo; CDB, p. 1484-1506: The Third Fiy). 
A HI 328 (BKTC 3, tr. 74: Trên Tất Cả; NDB p. 894: Unsur- 
D559 r0 Things): 
°_ Có những người hôi tưởng đến đạo sĩ hay bà la môn có 
tà kiến, có tà hạnh. Có loại hồi tưởng này, ta không phủ 
nhận. Nhưng loại hồi tưởng này thấp hèn, tâm thường, thể 
tục không cao quý và không ích lợi, nó không đưa đến hết 
mê đắm (yễm by), hết ham muốn, đoạn diệt, an tịnh, trí trực 
chứng, giác ngộ và nibbana. ” 
Trích NDB, tr. 694 
As 250 (The Expositor l, lIp. 333). 
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Trong Manibhadda Sutta, Đức Phật chỉ cho thấy rằng 
safi tự nó, ngoài lợi ích nhiều mặt ra, có thể chưa đủ 
để tận diệt thù hận. 14 Đoạn này ngụ ý rằng, các yếu 
tố bổ sung là cần thiết trong việc phối hợp với saii, 
như nhiệt tâm và và biết rõ ràng tường tận chẳng hạn 
khi tu tập safipafthäana. 


Như vậy, đề thiết lập “chánh niệm,” safi phải hợp tác 
với nhiều phẩm tính khác nhau của tâm. Tuy nhiên, 
với mục đích xác định rõ ràng về saíí, là nhiệm vụ 
hiện thời của tôi, tôi sẽ xem xét saíí độc lập với các 
phẩm tính khác của tâm để phân biệt rõ những nét 
quan trọng nhất của saíi. 


III.4. HÌNH TƯỢNG SATI 


Ý nghĩa và các sắc thái tế nhị khác nhau của thuật 
ngữ saíi được sô lượng đáng kê các hình ảnh và các 


147. Ở S1208, Manibhadda đề nghị: “người có chánh niệm luôn luôn 
may mắn; người có chánh niệm sống hạnh phúc; người có chánh 
niệm sống tốt hơn mỗi ngày; người không có thù hận.” Rồi Đức 
Phật lập lại ba câu đầu, nhưng sửa lại câu thứ tư: “nhưng người 
ây chưa thoát khỏi thù hận.” Như vậy, trong câu trả lời của Đức 
Phật điều quan trọng là chỉ nhắn mạnh đến sai không thôi có 
thể không đủ đề tận diệt thù hận. Tuy nhiên, điều này không có 
nghĩa là sa không đủ khả năng ngăn chận sự sanh khởi của thù 
hận bởi vì sự hiện hữu của nó ảnh hưởng lớn đến việc giúp người 
ấy giữ bình thản khi đối mặt với cơn thịnh nộ của người khác, 
như đã được ghi lại ở S I 162; SI221; S5 I222 và SI223. 

°Ò ŠÃ1 208 (BKTU I, tr 458: Manibhadda; CDB I, p. 308: 
Manibhadda). 

* SI 162 (saad, tr. 354: Phỉ Bảng; CDB I, p. 256: Dhanafijjani). 

° $1 221-2-3 (sảad, tr 487-96: Kham Nhẫn... Thắng Lợi Nhờ 
Thiện Ngữ; CDB I,p. 32]1-3: Wepaciti (or Patience... Vicfory 
by Well-Spoken Counecel). 
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ví dụ so sánh minh họa. Nếu được xem xét và rút ra 
được ẩn ý của các hình ảnh và lối so sánh này, ta sẽ 
biết sâu thêm về Đức Phật và các vị đạo sư cùng thời 
với Ngài hiểu như thế nào về thuật ngữ saíi này. 


Một tỷ dụ trong Dvedhävitakka Suffa tả một người 
mục đồng chăn kỹ đàn bò tránh không cho chúng đi 
vào những ruộng lúa chín, nhưng ngay khi lúa đã gặt 
xong, người mục đồng này có thể thảnh thơi, ngồi 
dưới gốc cây, và trông đàn bò từ xa. Để diễn đạt cách 
quan sát thư thả từ xa, chữ safí được dùng đến.14ê 
Thí dụ này ngụ ý bản chất tự nhiên của safi là loại 
quan sát trầm tĩnh và độc lập. 


Một ví dụ so sánh khác hỗ trợ phẩm tính quan sát độc 
lập có trong câu kệ ở Theragäthã so sánh việc thực 
hành safipafthãna với việc leo lên bục hay tháp cao. !“9 
Hàm ý lánh xa và cách biệt không liên quan đến (yêm 
ly) được mạch văn này xác nhận, đoạn này trái với 
hình ảnh sơ ý (thất niệm) đang bị dòng nước dục 
vọng cuốn trôi đi. Sự cách biệt này lại xuất hiện trong 


148.MTI. 117 nói, trong bối cảnh thực hành quán niệm (sđíi karanyam) 
này, mặc dù trước đó mục đồng đã tích cực bảo vệ mùa màng 
bằng cách chăn kỹ lưỡng đàn bò (rakkheyya). Tuy nhiên, điều 
này không ngụ ý là sz/ cũng không thể góp phần vào việc kềm 
giữ con bò đi lang thang sắp dẫm vào lúa chín, chuyện này xảy 
ra ở Th 446, nhưng chỉ muốn nói rằng sự quan sát thảnh thơi hơn 
như đã nói trên làm nỗi bật khía cạnh đặc biệt của sai là chỉ tiếp 
nhận thôi và dễ tiếp nhận. 
° MI.117(KTB 1 tr 265: Kinh Song Tâm; MLDB p. 209: Two 

Kinds oƒ Thoughs). 

°ồ Th446 (TIBK 1], tr. 161: Brahmadatta, Thera 46). 


149. Th 765 (sđa, tr. 210: Kelakami, Thera 298). 
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Dantabhumi Suffa, kinh này so sánh safipafthãna với 
điều phục voi rừng. Giống như một con voi vừa mới 
bắt được phải từ từ dứt bỏ những thói quen cũ trong 
rừng, safipaffhãna cũng có thể làm cho tỳ khưu từ từ 
dứt bỏ những ký ức và ý nghĩ liên quan đến đời sống 
CỬ SI."” 


Một tỷ dụ khác nữa so sánh safi với dụng cụ dò tìm 
của bác sĩ giải phẫu.'5! Giống như dụng cụ dò tìm của 
bác sĩ giải phẫu, nhiệm vụ của ông ta là cung cấp đủ 
tin tức cần thiết về vết thương để chuẩn bị chữa trị về 
sau, cũng thế, “dụng cụ dò tìm” safií có thể được dùng 
để cần thận thu thập dữ liệu, bằng cách ấy chuẩn bị lý 
do cho việc làm sau đó. Phẩm tính chuẩn bị lý do được 
một tỷ dụ khác mang lại, liên kết safi với lưỡi cày và 
cái roi của người nông phu.152 Giống như người nông 


150. MIH 136 (K7 HI tr. 350: Kinh Điều Ngự Địa; MLDB p. 995: 
The Grade oƒ the Tamed). 


151. M]II260 (sđa, tr: 93: Kinh Thiện Tĩnh; MLDB p. 867: To Suna- 
kkhafiq). 


152. S I172 và Sn 77. Thí dụ này tự nó đã gợi ý là nhờ sự hỗ trợ của 
cây roi, người nông phu chắc chắn cày liên tục, giữ cho con bò 
“đi đúng hướng”, trong khi lưỡi cày đâm sâu vào đất, sới lật đất 
lên và bằng cách ấy, chuẩn bị cho hạt giống được gieo trồng và 
tăng trưởng. Tương tự như thế, sự liên tục của sai giữ cho tâm 
“đúng hướng” về đối tượng thiền quán, để sz/ có thê thâm nhập 
vào bề mặt bên ngoài của các hiện tượng, lật tung những khía 
cạnh bị che giấu (ba đặc tính vô £hường, khổ và không phải là 
ngã), và có thể làm cho hạt giống trí tuệ tăng trưởng. Hơn bao 
giờ hết, điều mà lưỡi cày và cái roi đều được đề cập đến trong 
thí dụ nêu trên, chỉ cho thấy nhu cầu phối hợp phương hướng 
rõ ràng và nỗ lực cân bằng trong việc tu tập sai, vì người nông 
phu phải làm hai việc cùng một lúc: cái roi trong tay người ấy để 
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phu trước hết phải cày ruộng để có thể gieo giống, 
cũng thế, safi phải hoàn thành vai trò chuẩn bị quan 
trọng cho sự sanh khởi của tuệ.*33 


Vai trò của saíi trong việc hỗ trợ cho sự sanh khởi của 
tuệ này một lần nữa xuất hiện trong một thí dụ khác, 
liên kết các bộ phận của con voi với các phẩm tính 
và yếu tố của tâm. Ở đây, safi được so với cổ con 
voi là phần nương dựa tự nhiên cho đầu nó, đại diện 
cho tuệ trong thí dụ này.12 Việc chọn cổ voi mang ý 
nghĩa bổ sung, vì đặc tính của cả hai, voi và chư Phật 
đều nhìn quanh bằng cách quay nguyên cả thân mình 
thay vì chỉ quay đầu.1°5 Như vậy, cổ voi đại diện cho 


chắc chắn luống cày được xới thắng bằng cách giữ cho con bò 

đi thăng, trong khi tay kia đè sức vừa phải trên lưỡi cày, để lưỡi 

cày không bị khựng lại vì ấn xuống quá sâu vào lòng đất cũng 

không cào hời hợt trên mặt đất vì thiếu sức ép xuống. 

°Ò S1 172 (BKTU 1, tr 379: Cày Ruộng; CDB Ip. 267: Kasi 
Bharadvađja). 

° Sn 77 (KIIB l, tr 486: Kinh Bhaãradvija, Người Cày Ruộng; 
ŒD, p. 10: Kasibharadv-j4). 


153. SpkI 253 và PỊ HH 147 giải thích ý nghĩa của thí dụ này là tuệ này 
hiểu rõ được các hiện tượng chỉ khi chúng được biệt đên nhờ si. 


154. A III 346. Cũng hình tượng này lại xuất hiện ở Th 695; và thậm 
chí ở Th 1090 nó được chuyên từ con voi đến chính bản thân 
Đức Phật. 

° ALIII346 (BKTC 3, tr. 109: Con Voi; NDB p. 909: The Naga). 
» 'Th 695 (T¡BK !], tr. 203: Udayin, Thera 69). 
» 'Th 1090 (sđ4, : 255: MahaKassapa, Thera 94). 


155. M II 137 miêu tả Đức Phật quay cả thân mình bất cứ khi nào 
Ngài nhìn lại phía sau. “Cái nhìn kiểu con voi” này được ghi lại 
một lần nữa ở D II 122; trong khi ở M1337 cũng ghi lại như thế 
về Đức Phật Kakusandha. 
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phẩm tính chú tâm trọn vẹn đến vấn đề sắp sửa xảy 
ra như là một đặc tính của sai. 


Cho dù “cái nhìn kiểu con voi” là đặc tính riêng của Đức 
Phật, việc chú ý liên tục và trọn vẹn đến vấn đề sắp sửa 
xảy ra là đặc tính chung của tất cả các vị arahans.15 
Điều này đã được minh họa ở một thí dụ khác so sánh 
Safi với căm cỗ xe.15” Trong thí dụ này, cỗ xe đang lăn 
bánh đại diện cho những hành động của vị arahant, tất 
cả đều được cây căm safi độc nhất hỗ trợ. 


Vai trò hỗ trợ của safi trong việc tu tập tuệ xuất hiện 
một lần nữa ở trong câu kệ của Suffa Nipãfa, nơi safi 


°Ồ M]H 137 (K7TPB 2, tr. 649: Kinh Brahmayu; MLDB p. 746: 
Brahmayu Suft4). 

- DII122 (TBK II, tr. 122: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDBp. 254: 
The Buddha š Last Days). Xin đọc thêm NNCCCĐP, tr. 239. 

-Ồ M1337 (KTB 1, t. 736: Kinh Hàng Ma; MLDB p. 435: 
MarataJjanrya Suf14). 


156. Theo Mil 266, các vị arahans không bao giờ đánh mất si 
của mình. 
Mũi 266 (MTIVĐ, tr. 580: Bậc A La Hán Còn Phạm Giới?; 
OKM II, p. 98: The Faults oƒ the Arahal). 


157. S IV 292. Toàn thê thí dụ lần đầu tiên xuất hiện ở Ud 76, phẩm 
này được quyên chú giải duy nhất là (Ud-a 370) liên kết nó với 
saii. Cho dù hình ảnh của một cây căm xe duy nhất (arø: một 
bánh xe?) trông có vẻ kỳ lạ, một khi cây căm này đủ cứng mạnh 
(nghĩa là sự có mặt chánh niệm của arahar), nó có thể cung cấp 
sự liên kết cần thiết giữa đùm và niềng để tạo thành bánh xe. 

°Ò S IV 292 (BKTU 4, tr 457: Kamabhu; CDB II p. 1321: 
Kamabhử (T) ). MC tr. 457: một bánh xe (2) 

° Ud76 (KTIiB 1, tr. 258: Ua 76; Ud, p. 156: The Dwarƒ). 

° _Ud-a 370 (UC ïi, p. 960: The Dwarƒ: Bánh xe một căm (ekäro) 
bởi vì nó chỉ có một căm được coi là chánh niệm). 
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ngăn chặn các dòng nước trên thế gian này, để khả 
năng gây ảnh hưởng của tuệ có thể cắt đứt chúng.18 
Câu kệ này chỉ cho thấy vai trò của safí có liên hệ 
đặc biệt tới việc chế ngự các cửa giác quan (indriya 
Sarnvara) như là nền tảng cho phát triển tuệ. 


Các thí dụ về “dụng cụ dò tìm của bác sĩ giải phẫu”, 
“lưỡi cày”, “ngăn chặn các dòng nước” có điểm chung 
nhất là tất cả đều minh họa vai trò chuẩn bị của sai 
cho tuệ quán. Theo những thí dụ này, saíi là phẩm 


tính của tâm (tâm sở) đủ sức để tuệ sanh khởi. 159 


Một thí dụ khác, tìm thấy trong Samyutfta Nikãya" 
(Bộ Kinh Tương Ưng), so sánh safi với một người 
thợ đánh xe cần thận.1ê? Điều này mang đến cho tâm 


158. Sn 1035; đọc thêm Ÿãnananda 1984: p.29 về câu kệ này. 
Sn 1035 (KTIB ], tr.777: Câu Hỏi Của Thanh Niên A-Ji-ta); ŒSŠ 
Ðp. l3]: Ajita s Questions. 


159. Sự liên hệ của sati với tuệ cũng được ám chỉ ở Vism 464, theo 
đoạn này, nhiệm vụ đặc trưng của sz/ là sự vắng mặt của nhằm 
lẫn (asammoharasa). 

Vism 464 (PP, p. 467: Chương XI: The AÁggregates). 


160. S V 6. Một sự thay đổi hơi khác cũng về hình tượng này xảy ra ở 
S 133, ở đây chính Dhamma trở thành người đánh xe, kết quả là 
saii bị giáng xuống trở thành cái nệm của bác tài. Hình ảnh sz/ 
là miếng nệm minh họa là khi szi đã được thiết lập vững chắc 
(an trú) qua đó người thực hành quán niệm dùng các “tắm đệm” 
chống lại những dằn xốc của các “ổ gà” trong cuộc đời như thế 
nào, vì sự có mặt của chánh niệm đối chọi lại khuynh hướng của 
các phản ứng tâm lý và đoán mò (hí luận) thường khởi lên trong 
tương quan với những thăng trầm của cuộc đời. 

*Ò SV6(BKTU'5, tr 15: Bà la môn; CDB IIp. 1526: The Brahmin). 
°Ò S133 (BKTU 1, tr 75: Thiên Nữ; CDB I p. 122: Nymphs). 
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phẩm tính quan sát và lèo lái của saíi trong liên hệ với 
các yếu tố của tâm như các khả năng gây ảnh hưởng 
(căn) và các lực. Những phẩm tính này được thí dụ 
này nhắc lại là quan sát cần thận và thăng bằng. Sắc 
thái tương tự như thế có thể tìm thấy ở thí dụ khác, 
thí dụ này so sánh quán niệm về thân với việc đội cái 
tô đầy dầu ăn trên đầu, rõ ràng là minh họa phẩm tính 
thăng bằng của saii.!®1 


Phẩm tính quan sát cần thận lại xảy ra ở một so sánh 
khác nữa trong đó saíi được nhân cách hóa thành 
người giữ cổng thành phố.!82 So sánh này mô tả các 
sứ giả đến cổng thành với sứ điệp khẩn cấp cần được 
thông báo đến nhà vua. Nhiệm vụ của người giữ cổng 
là cho các sứ giả này hay con đường ngắn nhất đến 
nhà vua. Hình ảnh người giữ cổng lại xuất hiện một 
lần nữa ở nơi khác có liên quan tới sự phòng thủ 
thành phố. Thành phố này có tinh tấn (viriya) là binh 
lính và tuệ (oañña) là thành lũy, trong khi nhiệm vụ 
của người giữ thành saíi là nhận ra người nào thực 
sự là dân của thành phố này và cho phép họ vào 
cổng.192 Cả hai thí dụ liên kết safi với cái nhìn giám 
định tổng quát rõ ràng về tình hình. 1% 

lóI. S V 170. Tôi sẽ xem xét chỉ tiết thí dụ này ở trang 307. 


Š V170 (BKTU 5, tr 266: Quốc Độ; CDB II, p. 1649: The Most 
Beautiful Girl oƒ the Land). 


162. S IV 194 (BKTƯ 4, tr. 315-6: Phải Gọi Là Gì (2); CDB II, p. 
1252: The Kimsuka Tree). 


163. ATV 110 (BKTC 3, tr 428: Thành Trì; NDB, p. 1078: Simile oƒ 
the Fortress). 


164. So thêm với Chah 1997: p.10: cái đưa ra “nhận xét lượng g1á” 
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Hơn nữa, so sánh thứ hai làm nổi lên nhiệm vụ của 
safi đơn thuần, một nhiệm vụ đặc biệt thích hợp trong 
tương quan với sự chế ngự ở các cửa giác quan 
(Indriya sarmvara). Việc này gợi nhớ lại đoạn văn saífi 
ngăn chặn các dòng nước trên thế gian này. Giống 
như sự có mặt của saíi ngăn chận những ai không 
được phép vào thành phố, cũng thế sự có mặt của 
safi khi được củng cỗ vững vàng (an trú) ngăn chận 
sự sanh khởi của những gì liên kết với bất thiện và 
những phản ứng tại các cửa giác quan. Cũng vai trò 
bảo vệ của safí đó làm nền tảng cho những đoạn kinh 
khác giới thiệu safí là yếu tố bảo vệ tâm,1° hay là một 
phẩm tính của tâm có thể thi hành ảnh hưởng kiểm 
soát suy nghĩ và tác ý (lấy niệm làm tăng thượng). 'êê 

các yếu tố khác nhau khởi lên trong lúc hành thiền là 'sz/”.” 
165. D II 269 và A V 30. 

°Ò D HI 269 (75K 4, tr. 268: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 509: 

The Chanting Together). 
° AV30(BKTC 4, tr277: Thánh Cư (2); NDB, p. 1360: Abodes 
oƒthe Noble Ones (2) ). 


166. A IV 385. So thêm với công thức tương tự ở A IV 339 và A V 107. 
Th 359 và 446 cũng đề cập đến ảnh hưởng kiểm soát đến tâm. 

° AIV385 (BKTC 4, tr. 114: Tôn Giả Samiddhi; NDB p. 1269: 
Samiddhi). 

° Suy nghĩ và tác ý (tư duy tầm): suy nghĩ và tác ý là những 
suy nghĩ vốn là tác ý (sahkappavitakkä tỉ sahkappabhitä vi- 
takkã). Nói như thể vì hai chữ sankappa (cố ý) và vitakkã (suy 
tưởng) dùng thay thế lẫn nhau. Đọc Bhikkhu Bodhi, NDB p. 
1822, chủ thích 1865. 

--_ AIV339(®KTC4 tr: 48: Cội Rể Của Sự Vật; NDBp. 1232: Rooteä). 

° A V 107 (BKTC 4, tr. 382: Lấy Căn Bản Nơi Thế Tôn; NDB 
Ðb. 1410: Roofs). 

° Th359 (T/BK II t: 145: Vigttasena Thơa 39; FW l,p. 43: Wjitasena). 

°Ò Th446 (TIBK II tr. l1: BrahmadatIa Thera 46; F I,p. 52: 
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Một phẩm kinh trong Añguffara Nikãya* (Bộ Kinh 
Tăng Chi) so sánh việc thực hành safipaffhäna với kỹ 
năng của người chăn bò biết đồng cỏ nào thích hợp 
cho đàn bò của mình.1 Hình ảnh đồng cỏ thích hợp 
lại xuất hiện ở Mahãgopälaka Sutffa, làm nỗi bật lên 
sự quan trọng của quán safipaffhãna cho sự tăng tiễn 
trên con đường giải thoát.1%8 Một kinh khác sử dụng 
hình ảnh này để miêu tả tình trạng con khỉ tránh đi lạc 
vào vùng có người đi săn lai vãng.1°9 Giống như con 
khỉ, muốn được an toàn, phải giữ mình trong khu vực 
thích hợp, người hành giả tu tập trên con đường đạo 
cũng phải giữ mình trong khu vực thích hợp, đó là 
saftipafthäna. Vì một trong những đoạn trên giải thích 
rằng khoái lạc giác quan là “khu vực” không thích 
hợp, nhóm hình ảnh này miêu tả safipaffhãana là khu 
vực thích hợp của hành giả chỉ cho thấy vai trò kèềm 
chế của sự nhận biết suông về các dữ kiện giác quan 
thu lượm được.1”9 


Brahmadafia). 


167. AV352 (BKTC 4, tr. 695: Người Chăn Bỏ; NDB p. 1582: The 
Cowherd). 


168. M1221 (K7? 1, tr. 485: Đại Kinh Người Chăn Bò; MLDB, p. 
314: Mahagopalaka Sufta). 


169. SŠV 148, phẩm kinh Đức Phật kế truyện ngụ ngôn con khỉ bị 
kẻ đi săn bắt được vì đã bỏ cánh rừng (đồng cỏ) của mình và đi 
vào vùng có người qua lại. Nhu cầu sống trong giới hạn đồng cỏ 
(hành xứ) của mình một lần nữa xuất hiện ở S V 146 trong một 
tỉ dụ tương tự phác họa con chim cút nhờ sống trong khu vực của 
mình nên tránh không để cho chim ưng chụp được. 

°_SV148§(BKTU5, tr 230: Con Vượn; CDB II, p. 1633: The Monkey). 
° _S V146 (sđ, : 227: Con Chim Ung; CDB II, p. 1632: The Hawl). 


170. S V 149. Tuy nhiên, chú giải đoạn kinh ở M I 221 và A V 352 
(Ps H 262 và Mp V 95) giải thích là thiêu khôn khéo tính xảo 
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Nói về xao lãng ở sáu cửa giác quan, nhiệm vụ củng 
cố quán niệm đã được thiết lập vững vàng này được 
minh họa bằng thí dụ một cột trụ vững, có sáu thú 
dữ bị buộc vào cột đó.17! Dù cho mỗi con thú dữ này 
vùng vẫy mạnh bắt kể bao nhiêu, cái “cột trụ vững” 
safi vẫn vững vàng không lay động. Nhiệm vụ ổn 
định của saf như vậy đặc biệt thích hợp trong giai 
đoạn bắt đầu tu tập saftipa{thäna, nếu ý thức nhận 
biết thăng bằng không có nền tảng vững chắc, người 
ta chỉ ngã qụy quá dễ dàng trước xao lãng vì dục lạc 
giác quan. Nguy hiểm này được minh họa ở Cãfumã 
Sutta, tả chuyện một tỳ khưu đi khất thực không thiết 
lập chánh niệm vững vàng, do đó không phòng hộ 
các cửa giác quan. Bất ngờ gặp phải người đàn bà 
ăn mặc hở hang trên đường, rốt cuộc, tỳ khưu này 
quyết định bỏ tu hành và hoàn tục.17? 


trong “khu vực” ám chỉ việc thiếu hiểu biết về sự khác biệt giữa 
safipa††hana thế tục và safipa†thana siêu thế. 
°Ò S V 149 (BKTU 5, tr 232: Con Vượn; CDB II, p. 1634: The 
Monkey). 
° MI221(K7PB]1,tr. 4S5: Đại Kinh Người Chăn Bò; MLDB, p. 
314: Mahagopalaka Sufta). 
° AV352 (BKTC 4, tr. 695: Người Chăn Bò; NDB p. 1582: 
The Cowherd). 


171. S IV 198. Vì thí dụ này liên quan đến quán thân nói riêng, tôi sẽ 
nói chỉ tiết ở trang 308. 
S IV 198 (BKTƯ4, tr. 321H: Sáu Sanh Vật; CDB II, p.1255: The 
Simile oƒ the Six Animals). 


172. M I462. Thực vậy, ở D II 141, Đức Phật đặc biệt nhắn mạnh 
đến nhu cầu duy trì sz/ không rời cho tỳ khưu nào tiếp xúc với 
phụ nữ. 

° M1462 (K78 2, tr. 264-5: Kinh Catuma; MLDB, p. 565: At 
Catumđ). 
° DII 141 (TBK 3, tr 141: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, p. 
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III.5. ĐẶC TÍNH VÀ NHIỆM VỤ CỦA SATI 


Sự xem xét kỹ lưỡng những lời chỉ dẫn trong 
Safipafthäna Suffa chỉ cho thấy rằng người hành 
thiền không bao giờ được dạy là tích cực can thiệp 
vào cái gì hiện đang xảy ra trong tâm trí. Nếu một 
chướng ngại (triền cái) tâm thức khởi lên, công việc 
của quán safioaffhäna là biết chướng ngại ấy đang 
có mặt, biết cái gì dẫn đến sự sanh khởi của nó, và 
biết cái gì sẽ khiến cho nó biến mất. Sự can thiệp 
có hiệu quả nhiều hơn không còn ở lãnh vực của 
safipatthana nữa, nhưng nói chính xác, nằm trong địa 
hạt của chánh tinh tắn (sammaã vãyãma). 


Theo Đức Phật, nhu cầu phân biệt rõ ràng giai đoạn 
đầu quan sát với giai đoạn hai ứng phó là nét cốt yếu 
trong cách giảng dạy của Ngài.!”3 Lý do giản dị cho 
phương pháp này là chỉ có bước đầu bình tĩnh nhận 
định tình hình không phản ứng ngay lập tức có thể 
khiến ta làm điều thích hợp. 


Như vậy, dù saíí có cung cấp tin tức cần thiết cho 
việc phối trí sáng suốt chánh tinh tân, và sẽ giám sát 
các đối sách bằng cách chú ý nếu chúng thừa hay 
thiếu, hơn bao giờ hết saíi vẫn mãi là phẩm tính xa 


264: Mahaparinibbana Sutt4). Xin đọc thêm NNCCCPĐP tr: 
307-310: Chủ Giải về Các Câu Hỏi Của Ananda. 


173. Ở It 33, Đức Phật phân biệt hai khía cạnh giảng giáo pháp tuần 
tự nhau, khía cạnh thứ nhất là thừa nhận điều ác là điều ác, còn 
khía cạnh thứ hai là thoát ra khỏi điều ác đó. It 33: 

° KTiB I, PTNI/ tr 338: Phẩm Hai, Hai Pháp. 
°© I1, p. 32: The Teaching Sutta, phẩm 39. 
° MAPC, As lt WMas Said, p.139: Chapter lI, The Two, HI.. 
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cách của quan sát không liên quan, tách biệt. Saífi có 
thể tác dụng hỗ tương đến các phẩm tính khác, đến 
các yếu tố tích cực hơn hẳn của tâm, nhưng tự nó 
không can thiệp.” 


Tính tiếp nhận không liên can, tách biệt là một trong 
những đặc tính cốt yếu của saíi tạo nên một khía cạnh 
quan trọng trong việc giảng dạy của nhiều học giả và 
đạo sư dạy thiền.1”5 Các vị này nhân mạnh mục đích 
của saii chỉ là làm sáng tỏ hiện tượng, chứ không hủy 
diệt chúng. Safí thầm lặng quan sát, như khán giả 
xem kịch, không can thiệp vào bằng bất cứ cách nào. 
Nhiều người đề cập đến khía cạnh không phản ứng 
của safí như là ý thức nhận biết rõ rệt “không chọn 
lựa”.!”° “Không chọn lựa” theo nghĩa với ý thức nhận 
biết rõ rệt như vậy, người ta duy trì nhận biết không 
thiên vị, không phản ứng thích hay không thích. Sự 
quan sát yên lặng và không phản ứng đôi khi có thể 
đủ để chế ngự bắt thiện, để ứng dụng của saífi có thể 


174. Một thí dụ cho sự hiện hữu của szfi đồng thời với nỗ lực mãnh 
liệt được các pháp khô hạnh của Bodhisatta trang bị(ở MI 
242), nơi cho dù trong lúc tận lực cố gắng vẫn duy trì chánh 
niệm của mình. 

M1242 (KTPB 1, r 532: Đại Kinh Saccaka; MLDB, p. 336: 
Mahäsaccaka Sut1q). 


175. Lily de Silva (n.d.): p. 5; Fraile 1993: p.99; Naeb 1993: p.158; 
Swearer 1971: p.107; và van Zeyst 1989: pp.9 và 12. Phẩm tính 
tiếp nhận và không can thiệp này của si cũng được nêu lên ở 
Nid II 262 vốn liên kết sai với an lạc. 


176. Tập ngữ “nhận biết không chọn lựa” được Brown 1986b: p.167; 
Engler 1983: p.32; Epstein 1984: p.196; Goldstein 1985: p.19; 
Kornfield 1977: p.12; Levine 1989: p.28 và SujJrva 2000: p.102 
sử dụng. 
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có những kết quả hoàn toàn tích cực. Nhưng hoạt 
động của saíi giới hạn trong quan sát khách quan. Nói 
chính xác, safi không làm thay đổi kinh nghiệm, mà 
làm cho nó sâu đậm thêm. 


Phẩm tính không can thiệp của saíi là đòi hỏi cần 
thiết để ta có thể quan sát các phản ứng và những 
động cơ ngủ ngầm đang được tích lũy chất chồng. 
Ngay khi ta bắt đầu liên quan tới phản ứng lại bằng 
bất cứ cách nào, vị trí thuận lợi để quan sát từ xa bị 
mất ngay lập tức. Tính tiếp nhận từ xa của saífi cho 
phép từ tình trạng gần gũi ta có thể bước lui lại và nhờ 
thế trở thành quan sát viên không thiên vị về sự can 
dự chủ quan của mình và về toàn thể tình trạng.1”7 
Khoảng cách này cung ứng một bối cảnh khách quan 
hơn, một đặc tính được minh họa trong ví dụ so sánh 
với việc trèo lên cái tháp đã được đề cập ở trên. 


Tư thế tiếp nhận nhưng cách biệt của safipaffhãna này 
tạo nên “trung đạo”, vì nó tránh hai cực đoan đè nén 
và phản ứng.1” Với sự vắng mặt của cả hai đè nén 
và phản ứng này, tính tiếp nhận ấy của sai cho phép 
những yếu điểm và những phản ứng vô căn cứ hiển lộ 
ra trước tư thế xem xét kỹ lưỡng của người hành thiền, 
không bị đầu tư tình cảm sẵn có từ hình ảnh tự ngã của 


177. Dhiramvamsa 1998: p.31. 


178. Trong một chừng mực nảo đó, trường hợp này tương tự với A I 
295, đoạn kinh này trình bày sa/i2affhana như là trung đạo, xa 
lánh cả hai: chìm đắm trong thỏa mãn dục lạc (thâm có đạo lộ) 
và quá khắc khô đề đầy đọa cơ thể (kịch khổ đạo lộ). 

A1295 (BKTC ], tr. 542: Đạo Lộ; NDB, p. 372: Establishmenfs 
oƒ Mindƒfulness). 
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riêng mình đè nén. Duy trì sự hiện hữu của saíi theo 
cách này có liên hệ mật thiết đến khả năng kham nhẫn 
“bất hòa hợp trong nhận thức” ở mức độ cao, vì chứng 
kiến những yếu điểm của riêng mình thường dẫn đến 
những nỗ lực trong vô thức nhằm làm suy giảm cảm 
giác gây khó chịu bằng cách tránh đi, thậm chí sửa đổi 
luôn dữ kiện đã nhận biết được. '”9 


Sự chuyển dịch sang bối cảnh khách quan hơn và 
không liên quan này tạo thành một yếu tố quan trọng 
của điềm đạm vào việc tự quan sát mình. Yếu tố 
“điềm đạm” này sẵn có từ sự hiện hữu của safí khởi 
lên trong lời mô tả trong kinh tạng đáng suy nghĩ về 
cảnh giới chư thiên, các vị ở đấy “say mê” chìm đắm 
trong thỏa mãn dục lạc nhiều đến nỗi họ đánh mắt 
tất cả sai. Kết quả là sanh linh nào không có safi, họ 
rơi từ cảnh giới chư thiên và bị tái sanh vào cảnh giới 
thấp hơn.1#° Trường hợp ngược lại cũng được ghi 
nhận trong một kinh khác, trong kinh đó những vị tỳ 
khưu sơ suất (phóng dật), đã bị sanh vào cảnh giới 
chư thiên thấp hơn, ngay khi lấy lại được saíi có thể 
sanh lên cảnh giới cao hơn.!?!1 Cả hai trường hợp này 
đều chỉ về năng lực khai hóa và những ảnh hưởng tốt 
lành của sai. 


179. So với Festinger 1957: p.134. 


180. DI 19 và D II 31. 
° DI19(7PBK 1, tr. 19: Kinh Phạm Võng; LDB, p. 77: What the 
1eaching 1s Noi). 
° DII31 (7BK 4 0: 31: Kinh Ba Lê; LDB, p. 381: The Charlatan). 


1§I. DII272 (TBK 3, tr 272: Kinh Đề Thích Sở Vấn; LDB, p. 325: 
A God Consulis the Buddha). 
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Là một phẩm tính thuộc tâm (tâm sở), safi có liên hệ 
mật thiết đến chú ý (manasikãra, tác ý), theo phân 
tích của Abhidhamma, một chức năng căn bản có mặt 
trong bất kể loại trạng thái nào của tâm.182 Khả năng 
chú ý thông thường căn bản này miêu tả những nhận 
thức khởi đầu trong chớp nhoáng về đối tượng, trước 
khi người ta bắt đầu nhận biết, nhận ra, và có khái 


182. Abhidh-s 7. Kinh giao phó cho chú ý (manasikara) một vai trò 
quan trọng tương tự bằng cách bao gồm nó trong định nghĩa về 
“danh” (m4), ví dụ như ở M I53: Thọ, tưởng, tư, xúc, tác ý là 
danh. Về liên hệ của safi với chú ý, xin so với Bullen 1991: p.17; 
Gunaratana 1992: p.150; Ñãnaponika 1950: p. 3. 

- MI53:(KTB I1, tr: 124: Kinh Chánh Tri Kiến; MLDB, p. 14]: 
Right View). 
° Œwnarafana 1992: p.150 

“ Thoạt tiên, khi bạn bắt đầu ÿ thức nhận biết về điều øì đó, 
ÿ thức nhận biết thuần khiết xảy ra chớp nhoáng ngay trước 
khi bạn khải niệm hóa nó, trước khi bạn nhận dạng nó. Đó 
là trạng thái của ý thức nhận biết. Thường thường, mệnh của 
trạng thái đó yếu lắm. Chính khoảnh khắc lóe sáng ngay khi 
bạn tập trung đôi mắt vào điễu đó, khi bạn tập trung tâm 
mình vào điều đó, ngay trước khi bạn diễn đạt nó, không chế 
nó và tách nó ra khỏi những gì còn lại của hiện hữu. Nó xảy 
ra ngay trước khi bạn bắt đầu nghĩ về nó — trước khi tâm 
bạn nói: Ô, đó là con chó. ” Khoảnh khắc tập trung mêm mại 
trôi chảy của ý thức nhận biết thuần khiết đó là quán niệm... 
trong tiền trình nhận biết thông thường, bước quán niệm trôi 
qua nhanh đến nổi không thể quan sát được. Chúng tôi đã 
phát triển thói quen đánh mất đi sự chú ý của mình vào tất 
cả những bước còn lại, tập trung vào nhận thức, nhận biết 
được nhận thức ấy, đặt cho nó một cải tên, và hẳu hết, bị lôi 
cuốn vào chuối dài các ÿ tưởng biểu tượng về nó. Cái khoảnh 
khắc ban đâu của quán niệm nhanh chóng trôi qua. Chính 
mục đích của quán Vipassana là để luyện cho chúng tôi kéo 

dài khoảnh khắc ý thức nhận biết đó. ” 
Trích MPE, tr. 150. 
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niệm về đối tượng ấy. Sati có thể được hiểu như là sự 
phát triển sâu hơn và kéo dài thời gian của loại chú ý 
này, bằng cách đó tăng thêm sự rõ ràng và độ sâu đến 
một phần rất nhỏ thời gian thường quá ngắn ngủi do 
sự nhận biết suông chiếm trong tiến trình nhận thức. 183 
Sự tương tự về nhiệm vụ giữa safi và chú ý được phản 
ánh qua sự kiện là suy xét theo lý duyên khởi (yoniso 
manisikara: như lý tác ý) tương tự với nhiều khía 
cạnh của quán safioaffhãna như: hướng sự chú ý đến 
tiêu trừ chướng ngại, bắt đầu nhận biết thực tánh vô 
thường của các tập hợp (uần) hay của các giác quan 
và đối tượng của chúng, thiết lập các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ, và quán bốn sự thực cao cả. 18 


183. ÑZnaponika 1986b: p.2. Phẩm tính “thuần” của si được ám 
chỉ đến ở Vism 464, đoạn này cho rằng trực tiếp đối diện với đối 
tượng như là sự biểu hiện đặc tính của sưứi. 

°_ Ñãnaponika 1986b: “Nhờ nhận biết suông, chúng ta nhất tâm 
nhận biết rõ ràng cái gì thực sự xảy đến với chúng ta và xảy 
ra trong ta vào những khoảnh khắc nhận biết liên tục. Được 
gọi là “suông” vì nó chú ý đến những dữ kiện trơ trụi của 
nhận thức mà không phản ứng lại chúng bằng hành vi, lời 
nói hay phê bình trong tâm. Thông thường, trạng thái thuần 
túy tiếp nhận này của tâm, như đã nói, chỉ là một giải đoạn 
rất ngăn ngủi của tiễn trình nhận biết của tâm rất hiếm khi 
ta biết tới. ” 
Trích PM, tr. 2-3 và HBM tr. 30. 
° HBM, tr. 33: Chính Đức Phật nhấn mạnh đến sự quan trọng 
đạt được từ “đổi tượng trơ trụi ” khi Ngài dạy Bahiya: 
“ Trong cái thấy chỉ là cái thấy, trong cái nghe chỉ là cái 
nghe, trong cái cảm nhận qua giác quan (mùi, vị, xúc chạm) 
chỉ là cái nhận biết được qua các giác quan ấy, trong suy 
nghĩ chỉ là suy nghĩ. ˆ Udana, l, 10. 
°_ VIism 464 (PP, ch. XIV: The Aggregates, đoạn 14]). 


184. Suy xét theo lý duyên khởi (/oniso manisikara: như lý tác Ý): 
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Khía cạnh nhận biết suông này của saíi có tiềm năng 
thu hút, vì nó có thể đưa đến sự “loại bỏ tính tự động 
hóa” trong cơ cấu vận hành máy móc của tâm.'$5 Qua 
safi suông này, người ta có thể thấy các hiện tượng 
đúng như thực, không bị phản ứng theo thói quen và 
dự đoán thêm thắt. Bằng cách đưa tiến trình nhận 
thức vào ánh sáng trọn vẹn của ý thức nhận biết rõ 
rệt, ta bắt đầu có ý thức về những phản xạ tự động 
hay theo thói quen để đáp ứng lại các tin tức nhận 
biết được qua giác quan. Ý thức nhận biết rõ rệt trọn 


- được áp dụng để giải trừ chướng ngại nói ở S V 105, 
° có thể đưa đến thực chứng bằng cách quán thực tánh vô 
thường của các tập hợp (uẫn) nói ở S III 52 và của các giác 
quan và các đối tượng của chúng nói ở S IV 142, 
°_ thiết lập các yếu tô tạo thành chứng ngộ nói ở S V 94, 
° có đặc tính là quán bốn sự thực cao cả nói ở M I9, 
°_ So thêm với A V 115, ở đoạn kinh này, suy xét theo lý duyên 
khởi hoạt động như là “dưỡng chất” cho chánh niệm và hiểu 
biết rõ ràng tường tận, để rồi chúng lần lượt trở thành dưỡng 
chất cho Safipatthana. 
o_$ƑV 105 (BKTU $, tr 168: Không Phải Món Ăn Cho Các 
Triển Cái; CDB II, p. 1599: The Denourishment oƒ the 
Hindraneces). 

o_ $1! 52 (BKTU 3, tr. 99: Hệ Được Đoạn Tận ; CDB I, p. 
890: Destruction oƒ Delighf (2) ). 

o_ Š1V142 (BKTU4, tr. 238: Duyệt Hỷ Tiêu Tận; CDB II, p. 
1218: Destruction oƒ Delighi (3) ). 

o_§V94(BKTU'5, tr. 150: Như Lý; CDB II, p. 1591: Careful 
Attention). 

© MIO9(KTB ]1,tr 24: Kinh Tất Cả Lậu Hoặc; MLDB, p. 
93: AII The Tainis). 

©o A V II5 (BKTC 4 tr 394: Vô Minh; NDB, p. 1417: 
lgnorance). 


185. Detkman 1966: p.329; Engler 1983: p.59; Goleman 1980: p.27; 
và 1975: p.46; và van Nuys 1971: p.127. 
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vẹn về những phản xạ tự động này là bước đầu cần 
thiết để thay đổi thói quen tai hại của tâm thức. 


Là nhận biết suông, saíi đặc biệt thích hợp với việc 
chế ngự ở các cửa giác quan (indriya samvara).!88 
Theo khía cạnh tu đạo tiệm tiến này, người tu tập 
được khuyến khích duy trì saíi trần trụi này khi nhận 
biết các tin tức qua giác quan. Nhờ sự có mặt bình dị 
của quán niệm đơn thuần và không bị manh mún, tâm 
được “chế ngự” không phóng đại và suy nghĩ lung 
tung về tin tức thu nhận được bằng nhiều cách. Vai 
trò bảo vệ này của saífí trong tương quan với dữ kiện 
thu thập qua giác quan được ám chỉ trong những thí 
dụ xác nhận rằng safipafthäna là “đồng cỏ” thích hợp 
cho người tu thiền và so sánh safi với người giữ cổng 
thành phố. 


Theo kinh, mục đích của chế ngự, phòng hộ các giác 
quan là để tránh không để cho ham hồ (abhijjhä) và 
sân hận (domanassa) sanh khởi. Sự giải thoát khỏi 
lòng ham hố và sân hận như vậy cũng là một khía 
cạnh của quán safipaffhãna đã được đề cập đến 
trong phần “định nghĩa” của kinh này.1# Như vậy, 


186. Định nghĩa chính xác về chế ngự giác quan tìm thấy ở M I 273, 
nói vê việc tránh không để cho lời phán đoán của ai hay phản 
ứng lại cái gì nhận biết được qua giác quan cuốn trôi đi. So với 
Debvedi 1998: p.I8; và p. 225 (đoạn XI.2 của sách này). 
M1273 (KTB 1, tr 597: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB p. 364: 
The Greater Discourse at Ássapura). 


187. M156: “không ham hồ và không còn bất mãn thế gian này.” 
MIS6(XK7B ], tr. 132: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 145, pa. 3: The 
Foundations oƒ Mindƒfulness). 
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không phản ứng lại lòng ham hố và sân hận là đặc 
tính chung của cả safipaffhãna và chễ ngự giác quan. 
Điều này chỉ cho thấy là hai hoạt động này có sự trùng 
lắp ở mức độ đáng kê. 


Để kết luận, safi tạo ra cảnh giác nhưng có quan 
sát thản nhiên tiếp nhận.88 Được nhìn từ mạch văn 
hành trì thực sự, sai có tính tiếp nhận chiếm ưu 
thế sau đó được phẩm tính nhiệt tâm (ãfãpï) khuyến 
khích, được nền tảng của định (samaãdhi) hỗ trợ. Tôi 
bây giờ sẽ trình bày chỉ tiết mối quan hệ hỗ tương 
giữa saíi và định. 


188. Các học giả và các thiền sư hiện đại đưa ra nhiều tóm lược khác 
nhau về các khía cạnh cốt yếu của saii: 

°- Ayya Khema 1991: p.182, phân biệt hai ứng dụng của sz/: ứng 
dụng vào đời sống thế tục, giúp ta biết mình đang làm gì, và 
ứng dụng siêu thế là thể nhập vào thực tánh của các hiện tượng. 

° Dhammasudhi 1969: p.77, miêu tả bốn khía cạnh của szii: 
biết rõ hoàn cảnh xung quanh, biết rõ phản ứng của mình về 
những hoàn cảnh xung quanh ấy, biết rõ quy trình luyện tập 
theo qui định của riêng mình, và biết rõ về vắng lặng (“thuần 
nhận biết”). 

-_ Hecker 1999: p.11, đề cập đến thức tỉnh, tự chủ, cách biệt và 
không chao động. 

° Ñãnaponika 19§6b: p.5, liệt kê bốn nguồn gốc của các lực 
trong sz/¡: thu dọn (đó là thanh lọc tâm) và nói tên ra (đó là 
nhận diện),* không áp chế, ngừng lại (đó là không đáp ứng) 
và chậm lại, nhìn thắng. 

* Chữ in nghiêng trích từ PM, tr. 10, 26, 31. Ở đây, Ngài 
2 8/12DD/HEE trích câu sau đây của Govinda: 

- Điêu gì có thể đặt tên được, điều đó mất đi quyên lực bí ấn 
của nó đối với con người, cái hãi hùng của điều không biết 
Biết được tên gọi của nó giống như kiểm soát được nó. 

Trích PAEBP tr. 19. 
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III.6. SATI VÀ ĐỊNH (SAIWÃDHỊ) 


Sự có mặt liên tục của safi đã được thiết lập vững vàng 
là một đòi hỏi cần thiết để chứng đắc thiền (/hãna).!29 
Như Visuddhimagga đã chỉ rõ, không có hỗ trợ của 
saíi, định không thể với tới mức độ đắc thiền.19° Thậm 
chí khi xuất ra khỏi kinh nghiệm nhập định trọn vẹn, 
safi cũng phải có để duyệt lại các nhân tố tạo nên kinh 
nghiệm của mình.1%' Như vậy, saí/ liên kết chặt chẽ 
với chứng đắc, lưu lại trong đó (an trú) và xuất ra khỏi 
kinh nghiệm nhập định trọn vẹn. %2 


189. M HI25-8 ghi lại là đòi hỏi này áp dụng vào từng giai đoạn của 
các tầng. thiền kế tiếp nhau, vì đoạn kinh này liệt kê sưí¡ trong 
số các yêu tố của tâm (tâm sở) của bốn tầng thiền cõi sắc giới 
và của ba chứng đắc đầu tiên vào cõi vô sắc giới. Chứng đắc cõi 
vô sắc thứ tư và chứng đắc đình chỉ thọ tưởng (diệt thọ tưởng 
định), cả hai đều là trạng thái tâm tuy không thể phân tích theo 
yếu tô nhưng vẫn liên quan đến szii khi xuất thiền (M III 28). Sự 
có mặt của szii trong tất cả các cõi thiền cũng được ghi lại trong 
Dhs 55 và Patis I 35. 

- MIII25-§ (KTB 3, tr 153: Kinh Bắt Đoạn; MLDB, p. 899: 
Anupada Sutta, One By One 4s They Occurred). 
Chú giải KTB cắt nghĩa đây là những tâm SỞ xuất hiện ở cõi 
sắc giới hay trước khi chứng nhập vào tầng vô sắc giới thứ tư. 
Đọc MLDB ct. 1053; tr. 1316. 

° Dhs 55 ? (8PE;): tôi chỉ tìm thấy ở chương II trang 43 trở đi, 
pa. 161-635. 

° Patis I 35 (PD, p. 36-8: Treatise on Knowledge; ĐỰNG, tr. 
43-4: Luận Về Tri, đoạn 217-8). 


190. Vism 514 (PP, ch. XƯI ä. 96: The Faculties & Truths). 


191. Đã miêu tả ở MII 25 (KT 3, r. 1531: Kinh Bắt Đoạn; MLDB, 
pb. 699ƒ: Anupada Sutta, One By One Ás They Occurred). 


192. So với D IH 279; Patis II 16 và Vism 129. 
°Ò DIII 279 (TPK 4, tr. 279: Kinh Thập Thượng; LBD, p. 515: 
Expanding Decades). 
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Saíi trở nên đặc biệt nổi bật khi đạt tới tầng thiền 
(ihãna) thứ ba.19° Với sự chứng đắc tầng thiền thứ tư, 
khi tâm đã đạt đến mức tinh luyện có thể hướng tới 
sự phát triển năng lực siêu nhiên, safí cũng có thể đạt 
đến sự tinh khiết mức độ cao, bởi vì nó liên kết với sự 
bình thản mạnh mẽ.1% 


Nhiều phẩm kinh chứng nhận vai trò quan trọng của 
satipatthaäna như là nên tảng cho tu tập chứng nhập 


°_Patis H 16 (PB p. 220: Treatise on Faculiies; ĐỪNG, tr. 239: 
Luận Về Năng Lực Gây Anh Hưởng, đoạn 22). 
°Ò Vism 129 (PP, ch. IH,p. 127). 


193. Lời miêu tả thông thường về tầng thiền thứ ba (ví dụ ở DII313) 
đề cập rành mạch đến sự có mặt của saí/ và của hiểu biết rõ ràng 
tường tận. 

DII313 (75K 3, r. 314: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB p. 349: On the 
Foundatfions oƒ Minƒulness). 


194. Lời miêu tả thông thường về tầng thiền thứ tư (ví dụ ở D II 313) 
nói về “sự tỉnh khiết của niệm nhờ bình thản lọc sạch” sau đó có 
thể được dùng đề phát triển năng lực siêu nhiên (như ở MI 357). 
Ở đây, có thê biết sa đó được thanh lọc thực sự vì có mặt bình 
thản từ M III 26 và Vibh 261; so với As 178 và Vism 167. 

*® DII313 (như trên). 
°Ồ MI357 (KTPB 2, tr 46: Kinh Hữu Học; MLDB, p. 464: The 
Discinle in Higher Training). 
- MIII26 (KTB 3, tr 156: Kinh Bất Đoạn; MLDB, p. 900: 
Anupada Sufta, One By One Ás They Occurred). 
° Vibh 261 
©_ P7, rr. 390: Phân Tích Jhãna. 
o_ P72, tr 414, đ 683: Thiên Phân Tích. Ngài Tịnh Sự viết: 
Niệm này được mở mang thanh tịnh tỉnh khiết do xả này. 
Đo đó được nói rằng “ xã niệm thanh tịnh `. 
o©o_ A,p. 340: Analysis oƒJhãna, đoạn 597). 
* As l178 (Ex. l & II p. 238: The Fourth Jhãna). 
° _ VIism 167 (PP, . 195: Ch. IỰ, đoạn 194). 
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cõi thiền và thành tựu năng lực thần thông sau đó.!9 
Vai trò của safipaffhãna trong việc hỗ trợ tu tập định 
cũng được lời giải thích thông thường về đường tu 
tiệm tiến phản ảnh, ở đây những bước khởi đầu dẫn 
đến sự chứng đắc cõi thiền bao gồm cả quán niệm 
và hiểu biết rõ ràng tường tận (safisampajañña) trong 
tương quan với các động tác của cơ thể, và nhiệm 
vụ nhận ra được các chướng ngại và nhiệm vụ giám 
sát việc diệt trừ chướng ngại, một khía cạnh của 
safipafthana thứ tư, đó là quán dhammas. 


Sự tiến triển từ safipafthãna cho đến nhập định được 
miêu tả ở trong phẩm kinh Dantabhũmi bằng một 
bước trung gian. Trong bước trung gian này, quán 
thân, cảm nghiệm, tâm và dhammas tiếp tục bằng 
phẩm tính đặc biệt là người tu thiền nên tránh đừng 
có bất cứ ý tưởng (tầm) nào.'%8 Trong lời hướng dẫn 


195. Thành tựu thuộc về định có thể đạt được nhờ thực hành szii- 
paf{thana được ghi lại trong nhiều trường hợp, chăng hạn như D 
I216; S V 15I;SV 299; S V303; A IV 300. Theo Ledi 1985: 
p.59, người ta chỉ nên bắt đầu tu tập chứng nhập cõi thiền khi ta 
có thê duy trì quán tưởng sz/i2a/hãna không gián đoạn từ một 
đến hai giờ mỗi ngày. 

°Ò DII216 (7TPK 3, tr. 216: Kinh Janavasabha, LDB, p. 298: 
Brahma Addresses the Œod$). 

°Ò S V 151 (BKTU $5, tr. 236; CDB II, p. 1635: The Competent 
Cook (1i) ). 

°Ò 5V 299 (sa. tr. 450: Kamtaki; CDB II, p. 1755: The Thorn- 
bush Grove (3) ). 

°Ò S V303 (sđa, : 455: Một Ngàn; CDB II p. 1758: A4 Thou- 
sand Aeons). 

- _AIV300 (BKTC 3, tr: 685: Pháp Lược Thuyết; NDB, p. 1205: 
In Brie/). 


196. M III 136. Trong khi bản của PTS nói đến suy tưởng về đối 
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về giai đoạn chuyển tiếp này, điều đáng chú ý là phẩm 
tính nhiệt tâm và hiểu biết rõ ràng tường tận không có 
mặt. Sự vắng mặt này ngụ ý là ngay tại thời điểm này, 
không còn là safipaffhäana thật sự, chỉ là giai đoạn tạm 
thời. Giai đoạn không có ý tưởng tạm thời này vẫn 
có cùng phẩm tính quan sát tiếp nhận và có cùng đối 
tượng như là safipaffhäna, nhưng đồng thời nó đánh 
dấu sự thay đổi rõ ràng từ quán thực tánh sang tĩnh 
lặng. Chính sau khi thay đổi sự chuyên chú từ quán 
safpafthana' thật sự sang trạng thái ý thức nhận biết 
rõ rệt trong tĩnh lặng này nên sự tu tập chứng đắc có 
thể xảy ra. 


Bàn về những trường hợp này, rõ ràng là saíi có vai 
trò quyết định để hoàn thành trong lãnh vực samafha. 
Điều này có thể giải thích tại sao phẩm Cñlavedalla 


ˆ ” 


Suffa nói satipafthana là “nguyên nhân” của định 
(samadhi-nimitta).1*” Mối liên hệ giữa safipatthãna và 


tượng của sz/i2a{thana (kãyữpasamhitam vitakkam wW), bản 
của Miễn Điện và của Tích Lan thay vào đó lại nói về ý tưởng 
tình dục (/ãyñpasamhitam vitakkam v.v). Xét từ động cơ thuyết 
giảng phẩm kinh, điều này có lẽ ít khi được viết như vậy, vì đoạn 
văn này theo sau sự dẹp bỏ các chướng ngại và dẫn đến nhập 
định, và từ đó thắng tới nhị thiền. Tuy nhiên, bản tiếng Hán tương 
đương (T?iao Yũ T¡ Ching, M4adhyama Agama* (Trung A Hàm, 
Kinh Niệm Xứ) sô 98 giỗng với bản viết của Miễn Điện và Tích 
Lan. Thêm vào đó, bản này còn đề cập đến sự chứng nhập vào sơ 
thiền mà tất cả các bản PZj¡ đều thiếu. 

MIII 136 (KTB 3, tr 349: Kinh Điễu Ngự Địa; MLDB, p. 995: 
The Grade oƒ the Tamed). 


197. M1302 (nên viếi là M T 301). Ps II 363 lây điều này để ngụ ý 
khoảnh khắc chứng ngộ, tuy vậy, chú giải cũng nhìn nhận là khó 
hòa điệu với sự kiện kinh điển nói về tu tập và làm phong phú 
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sự tu tập nhập định sâu được tỳ khưu Anuruddha giải 
thích, vị đệ tử của Đức Phật đứng đầu về năng lực 
siêu nhiên có khả năng nhìn thấy sanh linh ở các cõi 
khác,'°# một khả năng dựa trên mức độ nhập định 
thuần thục cao. Bất cứ khi nào được hỏi về khả năng 
này của mình, Anuruddha luôn luôn giải thích rằng kỹ 
năng ấy là kết quả của việc thực hành safipafthãna 
của Ngài. !% 


Tuy nhiên, mặt khác, xem safipaffhana chỉ là bài tập 
để định tâm không thôi là vượt quá giới hạn và không 
nhận ra sự khác biệt quan trọng giữa cái gì có thể là 
nền tảng cho tu tập định với cái gì thuộc về lãnh vực 


samadhinimitta* (dấu hiệu của định, định tướng) này. Vai trò hỗ 
trợ của szfi2a†fhaãna cho việc tu tập chánh định được nêu lên ở A V 
212, qua đó, chánh niệm làm cho chánh định sanh khỏi. 
- M1301 (7BK 1, : 660: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
399: The Shorter Series oƒ Questions and 4nswers). 
° AV 212 (BKTC 4, tr. 530: Tà Tánh; NDB, p. 1484: The 
Wrong Course). 


198. A123 (BKTC 1, tr 49: Các VỊ Tỷ Kheo; NDB, p. 109: Foremosf). 


199. SV294-306; so thêm với M⁄a/alasekera 1995: vol. L, p.88. 
-Ò S V294-306 (BKTU 5, tr. 441-458: Tương Ung Anuruddha; 
CDB II, p. 1750-61: Connected Discourses with Anuruddha). 
*_ Mfalalasekera 1995: vol. l, tr. 88: 

* Kinh Anuruddha SamyufIa tường thuật lại một loạt câu hỏi 
do Moggallanä đặt ra về satipatthänä (thiết lập quản niệm), 
phạm vi của chúng, v.. v.. Hiển nhiên, Anuruddha nhấn mạnh 
đến việc trau dôi satipatthãnä, vì chúng ta thấy đề cập chúng 
nhiêu lần trong bài giảng của Ngài. Ngài cho là tất cả thân 
thông có được nhờ ở sự tu tập phát triển của thiết lập quán 

niệm, và khuyên người nghe nên thực hành chúng. ” 
Trích DPPN, tr. 68. 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ ló1 





thiền tĩnh lặng thật sự.?00 Thực ra, các chức năng đặc 
biệt của safí và của định hoàn toàn khác nhau. Trong 
khi định đáp ứng cho việc nâng cao chức năng chọn 
lựa của tâm bằng cách giới hạn phạm vi chú ý, thì safi 
tự nó đại diện cho việc nâng cao chức năng hồi tưởng 
bằng cách nới rộng phạm vi chú ý ấy.?! Hai cách thức 
vận hành tâm thức này tương ứng với cơ cấu kiểm 
soát chất xám khác nhau trong vỏ não của óc.” Tuy 


200. Chẳng hạn, so với Schmithausen 1973: p.179, người đề nghị 
safipa††hana ban đầu chỉ thuân là bài tập cho định. 


201. So thêm với Bullen 1982: p.44; Delmonte 1991: pp. 48-50; Go- 
leman 1977a: p.298; Shapiro 1980: pp.1Š5-19; và Speeth 1982: 
pp. 146 và 151. Gunaratana 1992 (WAVE, Malaysia xuất bản): 
MPL p.165 tóm lược thích đáng như sau: “Định là dành riêng. 
Nó chăm chú về một điều gì đó thôi, làm ngơ những điều khác. 
Còn chánh niệm thì bao hàm. Từ điểm tập trung chú ý, nó lùi ra 
sau để có cái nhìn khách quan, không can dự và nhìn vào lãnh 
vực bao quát hơn.” 

Bullen 19862: TL, tr. 44: 

“ Trong nhiều trường hợp, sự nhận biết rõ rệt cần được 
tăng cường chứ không cần phải nới rộng. Nếu cần phải sửa 
cái gì mỏng manh như đồng hồ chẳng hạn, bạn cần tập trung 
và chỉ cần chủ ý đến khu vực thích hợp hạn hẹp do giác quan 
nhận biết thôi, đủ để làm công việc ấy và làm ngơ những chỗ 
khác. Nói chính xác, sự nhận biết rõ rệt cần được tăn Ø Cường 
chứ không cần nới rộng. 

Trong nhiêu trường hợp khác, nhận thức cần được đưa vào 
vùng nhận biết rộng rãi của giác quan. Lái xe vào chỗ đồng 
xe chẳng hạn, cân nhìn quanh mà không chú ý tập trung vào 
một khu vực giới hạn nào: cân biết chiếc xe đằng trước, biết 
bộ hành băng qua đường, xe đang chạy ngược chiễu hướng 
về mình, xe thình lình rễ sang đường phụ... chú ý đến bắt cứ 
cái gì và tất cả những gì có thể gây ra nguy hiểm. ” 

Trích TL, tr. 44. 


202. Brown 1977: p.243: “hai cơ cấu kiểm soát chất xám chính... liên 
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nhiên, sự khác biệt này không ám chỉ là hai cách thức 
này không tương xứng nhau, vì trong lúc chứng nhập 
cõi thiền, cả niệm và định đều hiện hữu. Nhưng trong 
lúc nhập định, saíi hiện hữu hầu hết trong tâm, khi ở 
mức độ nào đó, nó mắt đi phạm vi lãnh vực tự nhiên 
vì lực tập trung mạnh mẽ của định. 


Theo tự vựng được sử dụng trong Safipafthãna 
Samyuffa, sự khác biệt giữa sati và định trở nên rõ 
ràng. Trong đoạn kinh này, Đức Phật đề nghị là, nếu 
ai bị xao lãng hay lười biếng trì trệ trong khi thực hành 
safipafthana, nên tạm thời thay đổi sự thực hành và 
tu tập đối tượng thiền quán của tĩnh lặng (samafha), 
để trau dồi hỉ và thư thái (tịnh chỉ) trong tâm.?3 


Ngài gọi đây là cách thiền “được hướng đến” 
(panidhãya). Tuy nhiên, một khi tâm đã định tính, 
người ta có thể trở về cách thiền không “hướng 
đến” (apparnidhäya bhävana), chính là thực hành 
safpaftthana. Rút từ bài kinh này, khác biệt giữa cách 
thiền “hướng đến” và “không hướng đến” ám chỉ hai 
cách thiền này tự chúng khác biệt nhau rõ ràng. Mặt 
khác, tuy toàn thể bài kinh này quan tâm đến sự liên 
kết khéo léo giữa hai cách thiền này, rõ ràng chứng tỏ 


quan đến việc chọn lọc và duyệt xét tin tức... phần não phía trước 
liên kết với việc duyệt xét có giới hạn và hệ thống não phía sau 
liên kết với việc duyệt xét dữ kiện ở bình diện rộng rãi hơn. Bộ óc 
có thê như máy ảnh có thê dùng với các ống kính góc độ rộng và 
ống kính điều chỉnh xa hay gần. Hay, theo thuật ngữ nhận thức, 
chú ý có thê được hướng đến những chỉ tiết có ưu thế hơn trong 
khu vực có phẩm tính đáng chú ý hay trong toàn thể khu vực.” 


203. S V 156 (BKTU 5, tr. 243: Trú Xứ Tỷ Kheo Ni; CDB II, p. 1638: 
The Bhikkhunis ` Quarter). 
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là cho dù có khác biệt tới đâu đi nữa, cả hai cách này 
đêu có thê có tương quan và hồ trợ nhau. 


Phẩm tính đặc biệt của định là ' hướng đê đến” và chú tâm, 
tập trung vào một đối tượng duy nhất, gạt bỏ mọi thứ 
khác ra ngoài. Như vậy, tu tập định khuyến khích một 
sự chuyển dịch từ cơ cấu thông dụng về kinh nghiệm 
lưỡng thể chủ và khách sang kinh nghiệm nhất thể.?°5 
Tuy nhiên, bằng cách ấy, định gạt. bỏ ý thức nhận biết 
rộng lớn hơn về hoàn cảnh và về những mối tương 
quan với nó.”° Dù sao, biết về hoàn cảnh và những 
mối tương quan là cần thiết đễ trở nên có nhận thức 
về các đặc tính đó của kinh nghiệm của người có tuệ 
dẫn đến giác ngộ. Trong tinh thần này, phẩm tính tiếp 
nhận rộng rãi của saíí đặc biệt quan trọng. 


Theo chừng mực nào đó, hai phẩm tính khá khác biệt 
của định và niệm được các thiền sư nhấn mạnh về 
“khảo hướng thiền quán thực tánh khô” tổng hợp lại 


204. Vào phần mở đầu bài kinh này, Đức Phật tán thán những ai khéo 
an trú trong bốn satipatthanas. Như vậy, lý do để Ngài giảng về 
cách thức thiền “hướng đến” và “không hướng đến” hình như là 
Ngài muốn chỉ samafha có thÊ có tác động hỗ trợ cho việc tu tập 


safipa†fhana như thế nào. 


205. Kamalashila 1994: p.96; Kyaw Min 1980: p.96; Ruth Walshe 
1971: p.104. So thêm trang 660. 


206. So với Brown 1986b: p.I80: so sánh các thí nghiệm của Ror- 
schach với những người hành thiền khác nhau, Brown miêu tả 
trong kết luận của mình là “khía cạnh đặc biệt của trạng thái 
samadhi là không phong phú và số lượng tiến trình kết hợp tương 
đối nhỏ, trong khi đó nhóm quán thực tánh của Rorschachs... phần 
lớn mang sắc thái điển hình của tính phong phú được gia tăng và 
tính đồi dào ý tứ có liên quan được khai triển rộng ra” 
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trong việc diễn tả về thiền thực tánh, bỏ qua nghi thức 
tu tập tâm tĩnh lặng. Có vị đôi khi miêu tả safí như 
là “tấn công” đối tượng của nó như cục đá va vào 
tường.? Những lời mạnh mẽ này có lẽ chỉ cho thấy 
nhu cầu cần có một mức độ nỗ lực đáng kể trong lúc 
quán tưởng, tầm mức nỗ lực gây ấn tượng như vậy 
cần thiết để bù đắp cho định ở mức độ tương đối thấp 
được tăng trưởng khi tu tập theo khảo hướng đi đến 
giác ngộ bằng “thiền quán thực tánh khô”. Thực ra, 
trong số các thiền sư này, nhiều vị coi phẩm tính đơn 
thuần và bình thản của safi như là giai đoạn tu tập đã 
được tiến hóa hơn, giả định là khi giai đoạn “tần công” 
đối tượng mạnh mẽ đã hoàn thành vai trò của nó và 
đã cung cấp nền tảng cho ỗn định tâm thức.?9 


Cách xem xét safi ở trên có thể liên quan đến định 
nghĩa của chú giải vê safí như là “không nôi lên” và 
vì thê là “phóng vào trong đôi tượng”.”° Sự văng mặt 


207. Mahasi 1990: p.23: “cái tâm biết... như trong trường hợp cục đá 
ném vào bức tường”. 
Silananda 1990: p.21 có cùng nhận biết: “như cục đá ném vào 
bức tường... rồi đánh vào đối tượng là chánh niệm”. 
Pandita (n.d.): p.6 đi xa hơn khi diễn tả sa/i2a/fhãna như ngụ ý 
“không ngần ngại đánh đối tượng... bằng bạo động, nhanh hay rất 
mạnh... với tốc độ cực nhanh hay rất vội vàng”, rồi Ngài so sánh 
những người lính đánh bại quân thù trong trận đánh bắt ngờ. 


208. Những giai đoạn tu tiến như vậy của sa/ipa/fhãna đôi khi được 
đề cập đến như là “vi›assanä jhãnas ”, một thuật ngữ không tìm 
thấy trong kinh, trong Abhidhamma, hay trong chú giải. So với 
Mahasi 1981: p.98 và với lời giải thích chỉ tiết của Pandita 1993: 
p.180-205, đặc biệt so với p.199: “không suy nghĩ, chỉ nhận biết 
suông được gọi là vinassana /hana thứ hai. 


209. Đây là thuật ngữ apilãpanaia, tìm thây ở Dhs 11 (giải thích chỉ tiết 
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ở As 147); Pp 25; Nett 54; MII 37; và Vism 464. và thuật ngữ này, 
so với Guenther 1991: p.68 n.2; Horner 1969: p.50 n.5; Ñãnamoli 
1962: p.28 n.83/3; và C.A.F. Rhys Davids 1922: p.14 n.3. 


Dhs 11 (BPE, đoạn [14], tr. 14). 
As 147 (Eàp. l II: p. 194). 
Nett 54 (Guide, p. 8], đoạn 295: The Nineƒold Thread in the 
Mode oƒ Conveying Synonyms). 
MII 37 (MTV tr. I1§; QKM IL_p. 58: What is the character- 
isfic mark oƒ mindƒulness?). 
Vism 464 (PP, p. 467: Ch. XIV: The Aggregaftes, đoạn 14]). 
Guenther 1991 (PPA, p.68 n.2): Có sự nối kết lạ lùng giữa 
chữ Pali apilapanata* và chữ Sanskrit abhilapanata, thuật 
ngữ được YaSomitra dùng trong Abhidharmakosa lI 24 (4A 
Tỳ Đàm Câu Xá) và Sthiramati trong quyển VrtHi, p. 25g. 
Có phải chữ Prakritic apiläpanatã (\plu) được Sanskrit hóa 
thành abhilapanatä? Cho dù cả hai thuật ngữ này đễu miêu 
tả đặc tính 'xem xét”, chữ trước “đề tâm đến” đối tượng đã 
biết trước, còn chữ sau không để cho đối tượng đã được để 
tâm đến trôi mất đi. Ya$omitra định nghĩa smrfi nhự sau: 
smrti nghĩa là không lãng quên đối tượng. Nhờ nó, tâm không 
quên đối tượng và coi như là “để tâm đến nó ”. Sthiramati xác 
nhận 'smrti là sự chính xác về đổi tượng đã biẾ! trước, nó 
là sự đề tâm đến. Điễều đã biết trước là điều đã kinh nghiệm 
được trước kia. Nó là sự chính xác vì nó không buông bỏ chỗ 
năm lấy đối tượng. Hồi trởng được lập đi lập lại về đối tượng 
đã năm giữ trước đó là để tâm đến nó. Vì khi một đối tượng 
được để tâm đến, sẽ không có xao lãng đến một đổi tượng 
khác hay đến khía cạnh khác, vậy thì smrti hành xử như là 
không gây ra xao lãng. ” Thí dụ so sánh smrti là người gác 
cửa được Sãntideva dùng trong Bodhicaryävatära V 33. 
*apilapanaia: không lơ đãng (Pháp Tụ, tr. 27); 
Horner 1969: p.50 n.5: apilãpana, “không cho phép bất cứ 
trôi nổi nào, không quên ” như ở Vism. 464, không trôi giạt; 
SO VỚI Asl.121, Netffi. 15, 54. 
NÑãnamoli 1962: p.2§ n.83/3: 'Apilãpana — không trôi đi”. 
Chữ này là một với hình thức tổng quát apiläpanatä (đó là a 
+ pilãpana + tã: đọc PED) và được NeHiA giải thích bằng 
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của “nồi lên”, theo nghĩa xao lãng, chắc chắn là đặc 
tính của saíi. Tuy nhiên, “phóng vào trong đối tượng” 
hình như có nhiều đặc tính của định hơn, đặc biệt 
trong lúc tiến vào nhập định. Theo nghiên cứu của 
các học giả hiện đại, hình như khía cạnh hiểu theo 
chú giải này khởi lên là do viết sai hay giải thích sai 
chữ nào đó.?!? Thực ra, “tần công” một đối tượng hay 
“phóng vào trong” đối tượng không phù hợp với nét 
đặc thù của saíi theo tự tánh của nó, nhưng miêu tả 
safi trong vai trò thứ hai, hành động theo sự phối hợp 
với nỗ lực hay định. 


Như vậy, dù saíi có đóng vai trò quan trọng trong việc 
tu tập nhập định, khi đứng một mình, safi được xem 
là một phẩm tính tâm thức khác hẳn với định. Thực 
vậy, ngay đến thành tựu mức độ nhập định cao tự 
nó không đủ để tuệ đưa đến giải thoát vì lý do có thể 
hoàn toàn liên hệ đến cường độ nhập định tập trung 
mạnh mẽ đã ức chế các phẩm tính quan sát thụ động 
của ý thức nhận biết rõ rệt (niệm). Tuy nhiên, điều 


ogähana* (lặn, nhảy xuống nước). Ngữ căn là plu (bơi hay 
nổi), chứ không phải lap; đọc PED pilavati, và CPD. Niệm 
được coi là giữ cho tâm neo vào đối tượng của nó và ngăn 
không để cho tâm 'trôi mắt đi khỏi đối tượng. 

° €,A.F. Rhys Davids 1922: p.l4 n.3: 4piãapanata. Chú giải 
Pháp Tụ Athasälinï giải quyết vấn đề do chữ này đưa ra bằng 
cách rút nó ra từ chữ pilavati: nồi và giải thích: “không nổi 
lên mặt nước nhự bí đao và lọ bình, ` safi đi vào và phóng 
xuống nhập vào đổi tượng của suy tưởng. 


210. Gethin 1992: pp.38-40 đề nghị chú giải đã viết là api/Zpefi nên 
sửa thành apø/lapaíi (hay abhilapafi), thay vì miêu tả saíi như là 
“phóng vào”, chữ này có nghĩa là “nhắc nhở ai về điều gì đó”. 
So thêm với Cox 1992: pp.79-82. 
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này không bác bỏ sự kiện tu tập định thỏa mãn vai trò 
quan trọng trong mạch văn thiên quán thực tánh, một 
chủ đê tôi sẽ bàn chi tiêt ở Chương IV. 


sÍ> 


IV. SỰ THÍCH HỢP CỦA ĐỊNH 


Chương này dành cho tập ngữ “không ham hố và 
không còn bất mãn thế gian này” và ý nghĩa của nó. 
Bởi vì không ham hố và không còn bất mãn được hình 
dung trong phần cuối cùng của “định nghĩa” chỉ cho 
thấy sự tăng trưởng của tâm thức trầm tĩnh khi thực 
hành safipafthäna, trong chương này, tôi sẽ xem xét 
vai trò của định trong bối cảnh thiền quán thực tánh, 
và cố gắng xác định mức độ của định cần thiết để 
chứng ngộ. Sau đó, tôi xem xét sự đóng góp chung 
của định vào việc phát triển tuệ quán và sự liên hệ hỗ 
tương của chúng. 


IV.1. KHÔNG HAM HÓ VÀ KHÔNG CÒN BÁT MÃN 


Phần “định nghĩa” của Safipaffhãna Sutta kết luận 
bằng câu “không ham hồ và không còn bất mãn thế 
gian này”.?'' Theo Neffippakarana, “không ham hố và 


211. M156. A IV 430 giải thích “thế gian” như là đề cập đến khoái 
lạc của năm giác quan (các dục trưởng dưỡng). Giải thích này 
rất phù hợp A IV 458, đoạn kinh nói sz//2af†hãna dẫn đến từ bỏ 
các khoái lạc này. Vibh 195 coi chữ “thế gian” trong tinh thần 
safipa††hana đạt diện cho năm tập hợp (uẫn). 

° MI 56 (KTB 1, tr 131-2: Kinh Niệm Xứ: đễ chế ngự tham 
ưu ở đời; MLD5, p. 145: The Foundations oƒ Mindƒfulness). 

° AIV430 (BKTC 4, tr. 184: Các Bà La Môn; NDB, p. 1304: 
The Brahmins). 
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không còn bắt mãn thế gian này” đại diện cho khả 
năng gây ảnh hưởng của định (định căn).?!2 Đề nghị 
này được nhiều kinh hỗ trợ, các kinh này thay đổi 
chút ít phần “định nghĩa”, thay thế “không ham hồ và 
không còn bất mãn thế gian này” bằng tâm được định 
hay kinh nghiệm hạnh phúc an vui.?! Những đoạn 
kinh này chỉ rõ là không ham hố và không còn bắt 
mãn đại diện cho tâm thức tĩnh lặng và biết đủ. 


Các chú giải còn đi xa hơn và coi phần “định nghĩa” 
giống như loại bỏ năm chướng ngại.?' Điều này đôi 
khi được hiểu ngầm là năm chướng ngại phải bị loại 
bỏ trước khi bắt đầu quán tưởng safipafthãna.?'5 Vì 
thế, cần xem xét chỉ tiết tập ngữ này để coi qui định 
như thế xác đáng ra sao. 


Thuật ngữ Pãli vineyya được dịch là “không có” bắt 
nguồn từ động từ vineíi (loại bỏ). Cho dù chữ vineyya 


° AIV458 (sđd, tr 22611: Phẩm Niệm Xứ, NDB, p. 1327: Es- 
tablishmemts oƒ Mindƒulness). 

° Vibh 195 (BP11, tr. 309: ä. 440; PT, tr. 2§6 đ. 362; BA, p. 
253, pa. 362: Analysis oƒ Mindƒfulness). 


212. Nett 82 (The Guide, p. ll6: pa. 482: Keeping in being). Đọc 
thêm Nett 29, pa. I74p. 52: The Nineƒfold Thread in the Mode of 
Conveying Characteristics. 


213. S V 144 và S V 157. 
-Ò S V144 (BKTUƯ'$, tr. 224i: Sala; CDB II, p. 1630: Salä); 
°Ò S V 157 (sđa, tr 245: Trụ Xứ Tỷ Kheo Ni; CDB II, p. 1639: 
The Bhikkhunis ` Quarter). 


214. Psl 244. 
215. Ví dụ do Kheminda 1990: p.109 cung cấp. 
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được dịch đúng nhất là “sau khi loại bỏ”, nó không 
nhất thiết ám chỉ là ham hố và bắt mãn phải bị loại bỏ 
trước khi bắt đầu thực hành safipaffhãna; nó có thể 
có nghĩa là hoạt động này xảy ra đồng thời với việc 
thực hành.!1ê 


216. Nói chung, hình thức viuepya có thê hoặc là một danh động tự: 
“sau khi loại bỏ” (chú giải đã hiểu chữ này như thế, so với Ps I 
244: vinayitva* (danh động từ của vinefi), hay là ở ngôi thứ ba 
số ít: “ta nên loại bỏ” (như ở Sn 590; so thêm với Woodward 
1980: Vol. IV, p. 142, n.3). Tuy nhiên, trong mạch văn hiện đang 
bàn tới này không thể coi vizeyya là hình thức bàng thái cách 
được, vì như thế, câu này sẽ có hai động từ giới hạn (/ên kết với 
chủ từ) ở hai thê cách khác nhau (viharafi + vineyya). Thường 
thì hình thức danh động tự ngụ ý một hành động xảy ra trước 
hành động của động từ chính, trong trường hợp này nó có nghĩa 
là sự loại bỏ phải được hoàn thành trước khi tu tập sa/inaƒfhana. 
Tuy nhiên, trong nhiều trường hợp, danh động từ có thê đại diện 
cho một hành động xảy ra đồng thời với hành động được động 
từ chính chỉ định. Một thí dụ về một hành động xảy ra đồng thời 
được một danh động từ diễn đạt là lời miêu tả thông thường về 
sự thực hành tâm từ trong các kinh (ví dụ như ở MT 38) ở đoạn 
kinh này sống (viharaii, an trú) và thâm vào (pharinä;) là những 
hoạt động đồng thời, cùng nhau diễn tả hoạt động rải tâm từ. 
Cũng cùng loại câu trúc này xảy ra liên nh đến chứng nhập 
cõi thiền (ví dụ như ở D I37), ở đoạn này “sống” (wiharafi) và 
chứng đắc (u»asampaj/a) cũng xảy ra đồng thời. Thực ra, nhiều 
dịch giả đã dịch v/eyya theo cách thức qua đó nó tượng trưng 
cho kết quả của việc thực hành sainaƒfhãng. S0 VỚI: 
Dhammiko 1961: p.18§2: “um weltliches Begehren und Bekủm- 
merm zu iiberwinden” để vượt qua ham muốn và lo âu thế tục. 
Gethin 1992: p.29: “vị tỳ khưu... vượt qua cả hai ham muốn và 
bất mãn với cuộc đời này”. 

Hamilton 1996: p.173: đến tự loại trừ [bản thân mình] khỏi sự 
ham muốn và khổ sở trong cõi đời này". 

Hare 1955: vol.IV, p.212: “vượt qua khao khát và chán nản 
thường xảy ra trong thế gian này”. 
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Cách hiểu này phù hợp với hình ảnh chung do 
kinh điển cung cấp. Thí dụ, trong một đoạn kinh ở 
Anguftara Nikãya, sự thực hành safipaffhana không 
đòi hỏi, nhưng trái lại, đưa đến việc vượt qua các 


Hurvitz 1978: p.212: “ngưng đồ ky và ác ý với thế gian này”. 

Jotika 1986: p.1: “tránh xa ham muốn và khổ tâm”. 

Lamotte 1970: p.I122: “au point de controler dans le monde la 

convoitise et la tristesse”: “đến mức kiểm soát lòng tham muốn 

chiếm đoạt và ưu phiên trong thế gian này. ” 

Lin LI Kouang 1949: p.I19: “qu”il surmonte le déplaisir que 

la convoitise cause đans le monde” vượt qua lòng tham muốn 

chiếm đoạt gây ra điều không vừa lòng trong thế gian này. 

C.A.F. Rhys Davids 1978: p.257: “vượt qua cả khao khát và 

chán nản thường xảy ra trong thế gian này”. 

Schmidt 1989: p.38: “alle weltlichen Wnsche und Sorgen 

vergessend”: quên ấi tắt cả ham muốn và lo lắng thể tục. 

Silananda 1990: p.177: “dẹp trừ lòng tham và khổ sở trong thế 

giới này”. 

Solé-Leris 1999: p.116: “desechando la codicia y la aflicción de 

lo mundano”: / bỏ tham lam và ưu phiên trong thể giới này. 

Talamo 1998: p.556: “rmovendo bramosia e malcontento 

riguardo al mondo”: bằng cách loại bỏ tham lam và bất mãn thể 

giới này. 

Thãnissaro 1996: p.83: “gạt qua một bên lòng ham hồ và đau 

buồn liên quan đến cuộc đời này”. 

Woodward 1979: KS vol. V, p.261: “chế ngự sự chán nản khởi 

lên từ lòng tham”. 

° Sn 590 (KT¡B ], tr. 653: Kinh Mũi Tên; GD, p. 78: The Barb). 

° Woodward KS 1980: Vol. IV, p. 142, n.3: Woodward coi đây 
là danh động từ của vineti. Nhưng nó cũng có thể là bàng thái 
cách. 

°ồ M138 (KTB 1, tr 90-1: Kinh Ví Dụ Tấm Vải; MLDB, p. 
119: The Simile oƒthe Cloth). 

° DI37(1PK 1, tr. 31: Kinh Phạm Võng; LDB p. 85ƒˆ: What 
the Teaching ls Noi). 
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chướng ngại.? Tương tự như thế, theo phẩm kinh 
trong Sarhyufta Nikãya, nếu thiếu kỹ năng trong việc 
thực hành safipaffhäna sẽ ngăn người hành thiền tu 
tập định và vượt qua được ô nhiễm tâm thức.?!' Câu 
này sẽ vô nghĩa nếu sự tu tập định và sự vắng mặt 
của ô nhiễm tâm thức là đòi hỏi tiên quyết cho việc 
thực hành safipafthãna. 


Sự loại bỏ ham hồ (abhij/hä) và bắt mãn (domanassa, 
ưu), hai phẩm tính của tâm (tâm sở), được qui định 
trong phần “định nghĩa”, lại xuất hiện có liên quan đến 
bốn trong hệ thống mười sáu giai đoạn quán hơi thở 
đã được miêu tả trong Ấnãpãnasafi Sutta (Kinh Quán 
Hơi Thở; Nhập Tức Xuất Tức Niệm). Theo giải thích 
của Đức Phật, ở giai đoạn tu tập này, không còn ham 
hố và bất mãn đã đạt được.?'® Giải thích này ngụ ý 
rằng kết quả đó lại không như thế với mười hai giai 
đoạn đầu dù đã được Đức Phật miêu tả là tương ứng 
với ba safipaffhãnas đầu tiên.???9 Sự bắt mãn tự nó 


217. A IV 458 (BKTC tr: 226tt: Phẩm Niệm Xứ; NDB, p. 1327: Es- 
tablishmemts oƒ Mindƒfulness- Hindrances). 


218. S V 150 (8KTU 5, tr. 233: Người Đâu Bếp; CDB II, p. 1634: 
The Incompetent Cook). 


219. M II §4 (KTB 3, tr 259: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB, p. 946, pa. 26: Fulfilnent oƒ the Four Foundatfions oƒ 
Mindfulness). 


220. Tuy nhiên điều này chỉ thích hợp với những giai đoạn thực hành 
mở đầu, vì để được ba Safipafthana đầu tiên dẫn đến chứng ngộ, 
đòi hỏi không còn ham hồ và bất mãn (tham ưu) như đã được 
chỉ định rõ ở M III 86 bằng cách làm cho sự sanh khởi của yêu 
tố tạo thành chứng ngộ của niệm (niệm giác chỉ) trong liên quan 
với bốn satipatthãna có cùng lời diễn đạt rõ ràng như đã được sử 
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biến mắt cũng xảy ra ở trong đoạn “con đường thẳng” 
của Safipaffhãna Suffa, diệt trừ nó là một mục đích 
tu tập safipaffhanas.?' Tất cả những đoạn kinh này 
đều rõ ràng chứng tỏ là sự “diệt trừ” hoàn toàn ham 
hố và bắt mãn không phải là điều kiện tiên quyết cho 
safipafthãna, nhưng sự tận diệt này xảy ra là kết quả 
của việc tu tập thành công.”?2 


Các phẩm tính của tâm (tâm sở) cần được loại bỏ 
là ham hố (abhijjhä) và bất mãn (domanassa, ưu). 
Chú giải liên kết hai phẩm tính này với toàn bộ năm 
chướng ngại (triền cái).?2 Thực ra, trong nhiều phẩm 
kinh, ham hố (abhijhã) thay cho chướng ngại đầu 
tiên trong các chướng ngại thông dụng hơn, đó là 
ham muốn tình dục (kãmacchanda).??2 Tuy nhiên, thật 


dụng ở M III 84 liên quan với bốn giai đoạn cuối cùng của quán 
hơi thở. 

M II 86 (KTB 3, tr: 259: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB, p. 946ƒ: Fulflnent oƒthe Seven Enlightenment Factors). 
MIII 84 (KTB 3, tr: 259: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; MLDB, p. 
946, pa.27: Fulfilnemt oƒ the Four Foundations oƒ Mindƒfulness). 


221. M155: “đây là con đường thắng... để diệt trừ... bất mãn (ưu)... 
đó là bốn safipafthãnas. ” 
M]1I S55 (KTB 1, tr 131: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 145: The 
Foundations oƒ Mindƒfulness). 


222. Ps I 244 nhận ra ý nghĩa của việc diệt trừ thành công ham hồ 
và bất mãn là kết quả của việc tu tập này. So với Debvedi 1990: 
p-22; Khemacari 1985: p.18; Ñãnasamvara 1961: p-S; Ñãnuttara 
1990: p.280; và Yubodh 1985: p.9. 


223. PsI 244. 


224. D172; D1207; D II 49; MT 1§1;M 1269; M1274; M II 
162: M II226:MIIH35:MII35MIHI155AII2IU AÀAII 92. 
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AII 100; ATV 207; và It 118. Trong kinh, theo cách dùng thông 
dụng của chữ này, a57//a đại diện cho một trong mười hành xử 
bắt thiện (ví dụ như ở D III 269). Trong mạch văn nảy, nó có ng- 
hĩa là tham lam, theo nghĩa ước muốn làm chủ tài sản của người 
khác (so với ví dụ ở M1287 chăng hạn). So thêm với van Zeyst 
1961b: p.91. 


DI72 (TBK 1, tr 72: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 101: The 
truits oƒ Homeless LIƒ©). 

D1207 (TBK 2, tr. 207: The Higher Morality; LDB, p. 172: 
Subha Sufta). 

DI 49 (7TBK 4, tr. 18B: Kinh Uu Đàm Bà La; LDB, p. 391: 
The Great Lion s Roar to the Udumbarikans). 

MIISI (KTB 1, tr 402: Tiểu Kinh Dụ Dấu Chân Voi; MLDB, 
Ðp. 275: The Simile oƒthe Elephamt š Footprint (Shorter) ). 
M1269 @đä, r: 589: Đại Kinh Đoạn Tận Ái; MLDB, p. 359: 
The Greater Discourse on the Destruction oƒ Craving). 
M1274 (saa, tr. 595: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB, p. 365: 
The Greater Discourse at Ássapurq). 

M II 162 (K7? 2, r. 70§-9: Kinh Gho†amukha; MLDB, p. 
773: To Ghotamukha). 

MII 226 (K7TB 3, tr. 32: Kinh Devadaha; MLDB, p. 835: Át 
Devadaha). 

M II 3 (sđađ, . 11]: Kinh Ganaka Moggallana; MLDB, p. 
876: To Ganaka Moggallana). 

MIII 35 (sđa, tr. 169: Kinh Sảu Thanh Tịnh; MLDB, p. 907: 
The Sixfold Purity). 

MIII 135 (sđa, tr 346-7: Kinh Điều Ngự Địa; MLDB, p. 993: 
The Grade oƒ the Tamed). 

AII210 (PBK7C 2, tr. 223: Tự Hành Hạ Mình; NDB, p. 583: 
Self- Torment). 

A II 92 (BKTC 2: tr: 453tt, đ.12: Người Chiến Sĩ (1); NDB, 
p.703, pa. 5: Warriors 1). 

AIII 100 đa; tr: 469, đ.12: Người Chiến Sĩ; NDB, p.708, pa. 
5: Warriors 2). 

A IV 207 (BKTC 3, tr. 569: Ngày Trai Giới; NDB, p. T147: 
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khó hiểu được tại sao bất mãn (domanassa) lại có thể 
tương đương với chướng ngại sân (byãpãda). Trong 
kinh, bất mãn (domanassa) ngụ ý bất cứ loại chán 
nản tâm thức nào, chán nản ấy không nhất thiết là 
có thể có liên quan đến sân hận, và chắc chắn không 
phải là chữ đồng nghĩa với nó.? Ngoài ra, cho dù 
ta có chấp nhận sự tương đương không chắc đúng 


Uposatha). 

° It 118 (KTiB 1 (Phật Thuyết Như Vậy), tr 452: It 118; II, p. 
110: The Possessed oƒ Morality Sufta). 

° van Zeyst I961b: p.91: “ Abhijjhä (tham lam đến độ muốn 
chiếm hữu) ” vượt xa lobha (tham)... Abhijjhä là tham cụ thể 
hơn, có cường độ mạnh hơn. Khác biệt giữa abhijjhäa và lobha 
được tìm thấy trong Sammadifthi Suita, ở đây abhijjhä được 
mô tả là bất thiện (abhijjhä akusalam) và lobha là nguồn gốc 
của bát thiện (lobho akusalamnlam: M I 47). Trong các bộ 
kinh Nikaya, ta thấy abhjjjhä thường được đề cập cùng với 
Irụ sâu (abhijjhadomanassa) ở M I 340 và M IH 2. Trong 4HI 
16, tham muốn chiếm hữu và u sâu được coi là kết quả của 
không kiểm soát được giác quan... sự văng mặt của lòng tham 
muốn chiếm hữu (vigatäbhijjhä) là trạng thái an lạc của tâm 
đòi hỏi tỳ khưu sau bữa khất thực, tự ngôi xuống dưới gốc cây 
bắt đầu thực hành quán niệm (M III 3). ” 

Trích EB l trang 9Ï. 


225. D II 306 định nghĩa đømanassa là khổ tâm và không dễ chịu. 
Và M III 2I8 cũng phân biệt loại đømanassa do không thỏa 
mãn về giác quan với loại bất mãn tinh thần. Theo M I 304, loại 
domanassa sau không có liên hệ tí nào đến khuynh hướng khó 
chịu ngủ ngầm trong tâm. 

° DII306 (75K 3, fr: 307: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 344: On 
the Foundafions oƒ Mindfulness); 

*° MIII218 (K7B 3, r. 50301: Kinh Phân Biệt Sáu Xứ; MLDB, 
Ðb. 1068: Salayatanavibhanga Suff4); 

- M1304 (KTB 1, tr: 665: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
403: The Shorter Series oƒ Questions and nswers). 
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của bất mãn với chán nản, ta vẫn phải giải thích ba 
chướng ngại còn lại.?Zề 


Nếu công việc loại trừ năm chướng ngại quả là cần 
thiết trước khi thực hành safipaffhãna, nhiều phần 
thực hành thiền được miêu tả trong Safipafthãna 
Suffa sẽ trở nên thừa thãi. Đây là phần quán các 
cảm thọ bắt thiện và các trạng thái bất thiện của tâm 
(cảm thọ thế tục, tâm bị dục vọng hay sân hận ảnh 
hưởng), và đặc biệt là có ý thức về sự hiện hữu của 
năm chướng ngại này thôi như là quán tưởng đầu 
tiên về dhammas. Những lời chỉ dẫn safipafthãna 
này rõ ràng ngụ ý là các trạng thái bất thiện của 
tâm, dù có là ham hố, bất mãn, hay bất cứ chướng 
ngại nào đi nữa, không nhất thiết ngăn cản ta tu 
tập safipafthãana, vì các chướng ngại này có thể trở 
thành đối tượng có ích cho quán niệm. 


Rút kết luận từ những nhận định này, hình như điều 
hoàn toàn có thể là Đức Phật không quan niệm là sự 
loại bỏ năm chướng ngại là điều kiện cần có trước khi 
thực hành safipaffhãna. Thực ra, nếu Ngài cố ý quy 
định việc loại trừ năm chướng ngại này là đòi hỏi cần 
thiết để thực hiện safipaffhãna, người ta có thể tự hỏi 
tại sao Ngài không đề cập rõ ràng năm chướng ngại ấy, 
như Ngài đã làm khi diễn tả sự tu tập cõi thiền (/hãna). 


226. Là một phần nỗ lực làm sáng tỏ giáo pháp, khuynh hướng điển 
hình của chú giải là liên kết một thuật ngữ mang ý nghĩa lớn lao 
(trong mạch văn này là ab”//h4) với trọn bộ hay theo loại thông 
thường nhưng đôi khi nỗ lực này được thực hiện nhưng không 
xem xét đầy đủ mạch văn. 
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Hai phẩm tính ham hố và bất mãn của tâm, đã được 
Đức Phật đề cập đến trong phần “định nghĩa” của 
safpatthana, thường gặp trong các kinh có liên hệ 
đến chế ngự giác quan, một giai đoạn trong cách tu 
theo con đường tiệm tiến trước khi hành thiền theo 
qui định.? Ở giai đoạn này, người hành thiền canh 
phòng các cửa giác quan để ngăn ngừa các cảm nhận 
qua giác quan dẫn đến ham hố và bất mãn. Nhận 
định từ những mạch văn này, câu nói “ham hồ và bắt 
mãn” muốn nói tổng quát đến những gì mình “thích” 
và “không thích” những gì nhận biết được. 


Theo trình bày của Ãnãpãnasafi Suffa, sự vắng mặt 
như vậy của “ham hồ và bất mãn” tạo nên yếu tố quan 
trọng trong việc thực hiện những buổi hành thiền vi tế 
và nhiều am tường đã được liệt kê trong phần quán 
dhammas. Điều này liên kết ham hố và bất mãn với 
giai đoạn cao của safipaffhãna. Như vậy, vineyya 
như là hành động “sau khi loại bỏ” trọn vẹn ham hố 
và bất mãn, đại diện cho những trình độ cao cấp của 
safipafthäna. Các phẩm kinh thường đề cập tới quán 
tưởng safipaffhäna ở giai đoạn cao cấp như vậy là 
“củng cố vững vàng” (supafiffhita, khéo an trú).?28 Ở 


227. Định nghĩa theo mẫu mực như ở MI273 nói về phòng hộ các cửa 
giác quan đề tránh không cho ham hồ và bất mãn tràn vào. 
M1273 (KTP 1, tr. 597: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB, p. 364: 
The Greater Discourse at Ássapur4q). 


228. Ví dụ như ở D II 83; D II 101; M1339; S HI 93; S V 154; S V 
184; S V301; S V302; A1II 155; A HI 386 và A V 195. Quan tâm 
đặc biệt về tinh thần mạch văn này, S III 93 nói rằng trong thời 
gian hành trì satipafthana được củng cố vững vàng ở trình độ cao 
cấp này, các ý tưởng bắt thiện sẽ không thể khởi lên được. 
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những giai đoạn cao cấp hơn này, ý thức nhận biết 
không thiên vị được củng cố vững vàng (supafiffhita) 
đến nỗi người hành thiền có thể dễ dàng duy trì sự 
quan sát điềm tĩnh, không phản ứng lại ham hố và 
bất mãn. 


Trái lại, như là hành động đồng thời, hành động “loại 
trừ” xảy ra trong hiện tại, vineyya chỉ rõ mục đích 
của những giai đoạn thực hành safipaffhãna ban đầu. 
Trong những giai đoạn ban đầu này, việc cần thiết là 
xây dựng bồi đắp mức độ cân bằng nội tâm, trong 
đó, ham hố và bất mãn bị ngăn giữ lại. Những giai 
đoạn ban đầu này của safipaffhãna song hành với 
chế ngự giác quan kết hợp ý thức nhận biết trực tiếp 


*° DĨII 83 (7BK 3, tr. 63: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, ¿10 
The Buddha s Last Days). 
DI 101 (TBK 4, ứ. 101A: Kinh Tự Hoan Hỷ; LDB,p. 416: 
Serene Faith). 
°Ồ MI339 (K7? 2, r. l1: Kinh Kandaraka; MLDB, p. 444: 1o 
Kandarakq). 
SII 93 (8KTƯ 3, tr 173: Người Khất Thực; CDB I, p. 920: 
Alims-Gatherer). 
°Ò ŠS V 154 (BKTU 5, tr 241: Trú Xứ Tỳ Kheo Ni; CDB II, p. 
1636: The Bhikkhunis ` Quarter). 
° S V184 (sa, tr 287: Bắt Tử; CDB II. p. 1660: The Death- 
less). 
° S V301 (sả, r: 452: Nhà Bằng Cây Sala; CDB II. p. 1756: 
The Salala-Tree Hut). 
° 5 V302 (sa4, tr. 454: Bị Trọng Bệnh Hay Bệnh; CDB II p. 
1757: Gravely H]). 
A IH 155 (BKTC 2, r, 561i: Mục Đích 2; NDB, p. 750: 
ïearnings (2) ). 
AIII 386 (BKTC 3, r. 173: Sáu Sanh Loại, đ. 7; NDB p. 941: 
Six Classes đ. 4). 
*° AV 195 (BKTC 4, tr. 506: Utiya; NDb, p. 1471: Uttiyq). 
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tinh nguyên ban đầu với nỗ lực có định trước để tránh 
hay đối kháng lại ham hố và bất mãn. Cho dù chế ngự 
giác quan ởi trước sự hành thiền đúng đắn trong cách 
tu theo con đường tiệm tiến, điều này không ngụ ý 
rằng chế ngự giác quan được hoàn tất trước một thời 
điểm ấn định chính xác nào, chỉ sau thời điểm đó, 
hành giả mới tiếp tục chuyển sang phần hành thiền 
theo qui định.?2? Trong buổi thực hành thật sự, cả hai 
điều này trùng lắp nhau tới mức độ đáng kẻ, nên kết 
quả là chế ngự giác quan có thể được coi như là một 
phần của việc hành trì safipaffhãana, đặc biệt trong 
những giai đoạn khi ham hố và bất mãn chưa bị hoàn 
toàn loại bỏ. 


Cho dù những giai đoạn khởi đầu tu tập safipafthaäna 
có thể không đòi hỏi sự thiết lập định ở mức độ cao 
trước đã, hay sự loại bỏ hoàn toàn các trạng thái tâm 
bát thiện, đây là điều cần thiết cho các những giai 
đoạn cao dẫn đến thực chứng. Sự cần thiết này sẽ 
làm cho tôi dành hết tâm trí trong suốt phần còn lại 
của chương này nghiên cứu chỉ tiết tương quan của 
định với sự tiễn triển hướng đến chứng ngộ. Như là 
sự chuẩn bị cho nghiên cứu này, tôi sẽ thử làm sáng tỏ 
ý nghĩa của các thuật ngữ thích hợp: định (sarmadh)), 
chánh định (sammã samaädlhi) và nhập định (/hãna). 


229. So với A V 114 chăng hạn, ở đoạn kinh này sa/i2aƒffthana phụ 
thuộc vào chế ngự giác quan, rồi tiếp đó, phụ thuộc vào chánh 
niệm và hiểu biết rõ ràng (một trong ‹ các pháp quán thân). Điều 
này muốn nói tới mức độ liên hệ hỗ tương giữa chế ngự giác 
quan với safi2aƒfthãna trong khi hành thiền thực sự, hơn là nói 
đến sự phụ thuộc một phía của cái trước vảo cái sau. 

A V 114 (BKTC 4, 393, äđ2: Vô Minh; NDb, p. 1416: 
lgnorance). 
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IV.2. ĐỊNH, CHÁNH ĐỊNH, VÀ NHẠP ĐỊNH (JHÃNA) 


Danh từ samadlhi có liên quan đến động từ samadahali, 

“để chung với nhau lại”, “thu thập lại” như người ta 
nhặt củi để nhóm lửa chẳng hạn.?? Samadhi vì thế 
ngụ ý “tập trung” bản thân lại theo nghĩa điềm tĩnh hay 
hợp nhất của tâm.” 


Kinh điển sử dụng chữ “định” (samadhi) theo phong 
cách rộng rãi đáng ngạc nhiên, chẳng hạn, liên quan 
đến đi kinh hành, hay liên quan đến việc quan sát 
sự khởi lên và diệt đi của cảm giác và nhận thức, 
hay quan sát sự khởi lên và diệt đi của năm tập 
hợp (uẫn).22 Trong một đoạn kinh trích từ Añiguffara 


230. 31 dụ như ở Vin IV 115 sau đây: 

- lúc đó, mùa động, các tỳ khu đốt một đồng củi rÔng. lớn để 
sưởi ấm. Trong đồng củi rông ấy, có con rắn độc mẫu sâm sém 
bị cháy vì lửa phóng ra đuổi các tỳ khưu chạy tứ tán... 

Trích BD) 2, tr. 396. 


231. ỞM1301,szmaähï được định nghĩa là nhấttâm (citassekaggai3). 
MI30I (K7? 1, . 660: Tiêu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
3099: The Shorter Series oƒQuestions and nswers). 


232. ỞA III 30 nói về samadhi đạt được nhờ đi kinh hành. Cho dù 
có thể sử dụng đi kinh hành để tu tập tĩnh lặng tâm thức, đi kinh 
hành không phải là tư thế thích hợp cho những trạng thái định 
sâu hơn (định chứng). A II 45 đề cập đến quán sự sanh khởi và 
tan biến của cảm giác (thọ), nhận biết (tưởng) và ý nghĩ (i/ak- 
ka, tầm), và đề cập đến quán thực tánh vô thường của năm tập 
hợp, như là những hình thức của szznadäh¡. Trên một bình diện 
rộng lớn, ý nghĩa của samzdh¡ được ghi lại ở D III 222 nói về 
bốn cách tu tập samãdh¡ được phân biệt theo thành quả của các 
cách tu tập này, sanãdhi đưa đến: 

©_ sự sống trú an lạc (các jhãnas), 
o_#í (tri) và thấy (kiến) (nhờ sự tu tập nhận biết rõ ràng). 
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Nikãya, ngay cả bốn safipafthãna được coi là một loại 
định.?° Những trường hợp này chứng tỏ rằng, như 
đã được dùng trong kinh, thuật ngữ “định” (samadhi) 
chẳng những không bị giới hạn trong việc tu tập tĩnh 
lặng (samafha), mà còn có thể ngụ ý tới lãnh vực 
quán thực tánh (vipassan8). 


Quay sang “chánh định” (sammaã samadhi), ở đây 
người ta gặp nhiều trường hợp các phẩm kinh coi 
chánh định ngang bằng bốn cõi thiền (/hãnas).?3 Điều 
này có tầm quan trọng đáng kể, bởi vì “chánh” định là 
điều kiện tiên quyết cho chứng ngộ. Hiểu định nghĩa 


Chú giải BKTC nói trong mạch văn này tri kiến là thiên 
nhãn (dibbacakkhuñänadassanassa patiläbhäya). Ở nơi 
khác, hai thuật ngữ này thường được dùng để chỉ tuệ quản 
giải thoát hay thậm chí giác ngộ toàn triệt. Đọc ct 718, 
NDB, p. 1689. 

o chánh niệm và hiểu biết rõ rằng tường tận (bằng cách 
quán sự sanh khởi và tan biến của cảm giác, nhận biết 
(tưởng) và ý ngh?), và 

o_ sự húy diệt những nhiễm lậu (bằng cách quán sự sanh khởi 
và tan biến của năm tập hợp). 

° AII30 (BKTC 2, tr. 347: Kinh Hành; NDB, p. 651: Walking 

Meditation). 

° AII45 (BKTC I],tr 635: Định; NDB, p. 432: Concentration). 
°Ò DIII222 (TBK 4, tr 221B-3: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 487: 
The Chanting Together). 


233. A IV 300 (BKTC 3, tr 685-7: Pháp Lược Thuyết (đoạn 4-7); 
ND, p. 1205ƒ:: In Brieƒ). 


234. Ví dụ như ở D II 313: “vị tỳ khưu bắt đầu đi vào và ở trong cõi 
thiền thứ nhất (chứng và trú thiền thứ nhất)... cõi thiền thứ 
hai... cõi thiền thứ ba... cõi thiền thứ tư... đây được gọi là chánh 
định.” (TBK 3, r. 314: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 34§ƒ: On the 
Foundatfions oƒ Mindƒfulness). 
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này theo nghĩa đen, sự tu tập “chánh” định đòi hỏi 
khả năng chứng đạt toàn bộ bốn cõi thiền. Tuy nhiên, 
nhiều phẩm kinh quan niệm sự chứng ngộ trọn vẹn 
“chỉ cần” dựa trên khả năng chứng đạt cõi thiền thứ 
nhất.?35 Điều này ngụ ý rằng, hiểu theo khả năng định, 
ngay đến cõi thiền thứ nhất, về khả năng định, có đủ 
khả năng thể nhập vào sự chứng ngộ trọn vẹn. 


Đáng chú ý là trong Mahäcaftärisaka Suffa và nhiều 
phẩm kinh khác, có thể tìm thấy một định nghĩa khác 
về chánh định không đề cập gì đến nhập định cả.?3 


235. AIV422 nói về chứng nghiệm sự diệt trừ các nhiễm lậu dựa trên 

cõi thiền thứ nhất; so thêm với M I350; M1435; và A V 343. 

*° AIV422 (BKTC 4, tr. 173-4: Thiên; NDB, pb. 12965: Jhang). 

- M1350 (K78 2, tr. 29t: Kinh Bát Thành; MLDB, p. 454ƒ: 
The Man from Atthakanagara. Kinh này nói đến II cánh cửa 
dẫn đến Bất Ti). 

° M1435 (sđa tr. 210-1: Đại Kinh Malunkyaputta; MLDB, p. 
339: The Greater Discourse to Malunkyapufia). 

° AV343 (BKTC 4, tr. 685tt: Dasama Gia Chú; NDB, p. 1574: 
Dasama). 


236. Tất cả bốn j»#ãnas đều cần cho cách thức chứng ngộ qua ba trí 
tăng thượng (Ievija, tam mình), so với MI357. Thực ra, S I 191 
kế rằng trong số lượng đáng kể các vị araham, cứ hai trong ba 
VỊ không có trí tăng thượng, không có trí trực chứng (abhinnä, 
thắng trí), cũng không chứng vô sắc giới. Nếu tất cả các arahanf 
có khả năng chứng tứ thiền, người ta có thê mong đợi một tỷ lệ 
cao hơn các vị đã dùng khả năng này để tu tập một trong các 
thành tựu này. Tuy nhiên, Perera 1968: p. 210 cho rằng chứng 
nhập tất cả bốn jhnas là điều kiện cần thiết để chứng ngộ. 

*° MI357(KTPB.2, 45-7: Kinh Hữu Học; MLDB, p. 463: The 
Discinle oƒ Higher Training). 
°Ò S1191 (BKTU 1, tr 421: Tự Tứ; CDB I, p. 287: Pavaran). 


237. DII217; MII 7, và S V 21. So thêm với D II 252 và A IV 40. 
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Với phần bình luận hiện thời, tầm quan trọng của 
MahãcattãrTsaka Suffta được nhân mạnh ở phần mở 
đầu của kinh này nói rõ chủ đề là dạy về chánh định.238 
Định nghĩa về chánh định được nêu ra ở đây nói về 
sự nhất tâm (ciftassekaggatã) trong tương quan với 
bảy phần kia của tám chánh đạo.? Nói chính xác 


Nhiều cách định nghĩa về chánh định khác tìm thấy ở M III 289, 
nơi tuệ thê nhập của sáu giác quan lập nên chánh định; hay ở S 
148, nơi chánh định là kết quả của thiết lập sati; hay ở A III 27 
liệt kê cái gì có thể là một hình thức quán thực tánh là một cách 
khác để tu tập chánh định. 


DI 217 (TBK 3, tr. 218: Kinh Janavasabha, LDB, p. 299: 
Brahma Addresses the Œod$). 

MIII7 (K78 3, tr. I17: Kinh Ganaka Moggallana; MLDB, p. 
879: To Ganaka Moggallana). 

SV21 (BKTU %, tr 39: Định; CDB II, p. 1537: Concentration). 
D HI 252 (1BK 4, tr. 25I: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 502: 
The Chanting Together). 

A IV 40 (BKTC 3, tr 333: Tư Lương Cho Định; NDð, p. 
1027: AÁccessories). 

MIII 289 (K7TB 3, r. 646t: Đại Kinh Sáu Xứ; MLDB, p. 1136: 
The Great Sixƒold Base). 

S I48§ (ÐKTU 1, tr 112: Pancalacanda; CDB I, p. 143: 
Pancalacanda). 

A II 27 (BKTC 2, r: 3401: Năm Chỉ Phân; NDB, p. 649: 
Five-Factored). 


238. M HII 71: “Này các tỳ khưu, Ta sẽ dạy các ông chánh định cao 
thượng (Thánh chánh định).* 
MIII 71 (K7? 3, : 237: Đại Kinh Bốn Mươi; MLDB, pb. 934: 
The Great Forty). 
* Ariyvam samma samadhim sa-upanisam saparikkharam. Chủ 


giải KTB nói “ariya” (cao thượng, Thánh) ở đây là đạo lộ 
siêu thể. Đọc MLDB, chủ thích 1099, tr. 1322). 


239. M III 71: “chánh kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, 
chánh mạng, chánh tính tân, và chánh niệm”. Được bảy chánh 
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hơn, đề nhất tâm trở thành “chánh” định, nó cần được 
đặt trong bối cảnh của hệ thống tám chánh đạo.20 
Cũng có thể tìm thấy trong Abhidhamma và trong chú 
giải các định nghĩa về chánh định không đề cập tới 
chứng đắc cõi thiền. 


này trang bị, nhất tâm ấy được gọi là chánh định cao thượng.” 

Rút kết luận từ những phẩm kinh khác, nói về “nhất tâm” không 

cần thiết phải ngụ ý chứng đạt cõi thiền, bởi vì A II 14 liên kết 

nhất tâm với đi và đứng, hay ở A III 174, nhất tâm diễn ra trong 

khi lắng nghe Giáo Pháp. 

*° AII14* (BKTC 1, tr. 573: Hành; NDB. p 400: Walking). 
* Đọc thêm It 110; 115-1§: (KTiB 1, Phật Thuyết Như Vậy, 
tr. 449-53: It 115-It 118; Ip. 107-9: The Moving About Sutta 
-Carasuttam). 

- _A II 174 (BKTC 2, tr 596: Quyết Định Tánh vê Diệu Pháp 

(1; NDB. p. 765: The Fixed Course oƒ Righfness). 


240. So với: 

-_ Ba Khin 1994: p.69: “chánh định không thê đạt được trừ phi 
có chánh tinh tấn và chánh niệm”. 

- Buddhadãsa 1976: p.36: “ “tâm thiện trụ vững vào một đối 
tượng"... thuật ngữ “thiện” còn quan trọng hơn “trụ vững'... 
động cơ thúc đầy việc thực hành định phải tinh khiết... phải 
dựa trên tuệ quán và chánh kiến”. 

° Weeraratne 1990: p.45: “chánh định... là nhất tâm đạt được 
nhờ trau đồi bảy giai đoạn trước đó của chánh đạo,” (như lời 
dịch ở M II 71). 


241. Vibh 107 định nghĩa chánh định một cách giản dị là ”sự ồn định 
vững vàng của tâm” (trong phần giải thích theo 4bhidhamma; 
tuy nhiên, phần giải thích theo Kinh ở Vibh 106 lại liệt ra bốn 
jhãnas). Vism 510 cũng định nghĩa chánh định là “nhất tâm”. 

° Vibh 107: 
* BPT], tr 178 đ. 209. 
* P], tr. 164, ä. 206. 
* BA,p. 141], pa. 206. 
° Vibh 106: 
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Như vậy, yếu tố quyết định để định trở nên “chân 
chánh” không chỉ là vẫn đề mực độ thâm sâu do định 
đạt được, mà còn liên hệ tới định được sử dụng với 
mục đích nào. Nhất là sự hiện diện của chỉ ngành 
chánh kiến trong chánh đạo lại đặc biệt cần thiết, 
không có không được.22 Trái lại, các vị thầy cũ của 
Đức Phật, ÄJãra Kãlãma và Uddaka Rãmaputta, cho 
dù đã thành tựu được các định tham sâu, họ vẫn 
không có được “chánh” định vì thiếu chánh kiến.23 
Điều này chỉ cho thấy rằng khả năng chứng nhập cõi 
thiền tự nó chưa được coi như là đáp ứng cho chánh 
định của thánh đạo. 


Một nghĩa mang sắc thái tương tự làm nền tảng cho 
phẩm tính sammaã, “chánh”, có nghĩa đen là “tính cùng 
nhau”, hay “được liên kết thành một”.? Như vậy, nói 


* BPI], tr.176, đ. 199. 
* Ƒ1,{?.161,ä 205. 
©Ồ BA, p.139: pa. 205. 
°_ Vism 510: (PP, p. 518: Chapter XVI, pa. 83). 


242. A II 423 chỉ rõ là nếu không thanh lọc (viên mãn) quan điểm, 
không thê nào tu tập chánh định được. 
AIII423 (BKTC 3, tr. 230: Hội Chúng; ND, p. 968: Delighf in 
Company 68(4) ). 


243. So với M I 164 về sự gặp gỡ của bodhisatta với Älãra Kãlãma 
và Uddaka Rãmaputta. 
MI 164 (KTB 1, tr 367-8: Phẩm Thánh Cầu. MLDB p. 256-7: 
The Noble Search). 


244.So với Monier-WIlliams 1995: p.II§I người đã dịch danh từ 


Sanskrit tương đương sznya# là “trọn vẹn”, “toàn thể”, và “hoản 
toàn”. TW. Rhys Davids 1993: p.655: dịch là “hướng vê một 
điểm”. Gruber 1999: p.190 phê bình: không phù hợp khi dịch 


samma là “chân chánh). 
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về bốn cõi thiền hay nhất tâm như là “chánh” định 
không ngụ ý là những cái này là “đúng”, còn tất cả các 
cái khác là “sai”, nhưng chỉ cho thấy nhu cầu kết hợp 
sự tu tập của định vào trong tám chánh đạo. 


Quy định như thế không ngoài ý nghĩa thực tiễn, vì 
cho dù kinh nghiệm chứng nhập thiền là một công cụ 
mạnh mẽ để loại trừ khao khát (fanhã, tham ái) và 
bám níu năm giác quan, bất cứ kinh nghiệm chứng 
nhập thiền nào tự nó thích hợp quá dễ dàng với việc 
kích thích khao khát và bám níu vào những kinh 
nghiệm vô thượng ở “cửa tâm ý” này. Nhưng chỉ có 
định không bị khao khát (fañhã) làm cho ô nhiễm có 
thể thi hành trọn vẹn vai trò của chỉ ngành trong tám 
chánh đạo dẫn đến sự tận diệt dukkha* (khổ đau). 
Chính phẩm tính này, chứ không chỉ chiều sâu của 
định đã đạt được, mới chuyển chứng đắc thuộc về 
định sang chánh định được. 


` 
^ ( 


Tóm lại, nói về “chánh” định không chỉ giản dị là vấn 
đề có thể chứng nhập cõi thiền, bởi vì tiêu chuẩn 
quyết định để miêu tả định là “chánh” là có phải nó 
được phát triển chung với các thành phần khác của 
tám chánh đạo. 


Thuật ngữ /hãna (nhập định, cõi thiền) được rút ra từ 
động từ /hãyati “tham thiên” 2° Cho dù jhãna thường 


245. Sự liên hệ giữa hai chữ này xuất hiện trong nhiều trường hợp, 
ví dụ như ở D II 239; D I 265; M1243; Dhp 372; Šn 1009; và 
Thĩ 401. 
‹Ổ D II 239 (TBK 3, tr 239A-B: Kinh Đại Diễn Tôn; LDB, p. 
307: A Past LỰỨe oƒ Gotama). 
° D11 265 (sảad, tr. 265: Kinh Đề Thích Sở Vấn; LDB, p. 322: A 
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đề cập tới sự thành tựu, nhập định sâu, trong một số 
trường hợp đặc biệt, thuật ngữ này vẫn giữ nguyên 
nghĩa hành thiền. Thí dụ, phẩm Gopakamoggallãna 
Sufa đề cập tới một loại /jhãna trong đó các chướng 
ngại vẫn ám ảnh tâm thức. Jhãna như vậy không 


God Consults the Buddha). 
° Mĩ I 243 (KTB l1, tr. 532: Đại Kinh Sacca; MLDB, p. 337: 
The Greater Discowurse fo Saccq). 
° Dhp 372 (KT¡B I1, PC, tr. 104). 
Sn 1009 (KT¡B ], tr GD, p. 129: Chapter on Goïng to the Far 
Shore). 
° Thĩ 401 (TIBK I tr.266, TLNK, lsidasi, TherT 162: kệ 401). 


246. Ở M II 14, Đức Phật bác bỏ loại /#ãnaz chịu ảnh hưởng của năm 
chướng ngại (triền cái). Một thí dụ khác nữa là lời khuyên “đừng 
thờ ơ với jhãna ” (aniräkatajjhäna, không gián đoạn thiền định) 
xảy ra cùng với “hãy hết lòng cho nội tâm tĩnh lặng (kiên trì, 
nội tâm tịch fính)” và “hãy thành tựu cho được tuệ quán, thành 
tựu quán hạnh” trong M I 33 và It 39 có lẽ bao hàm luôn cả hai 
theo nghĩa “hành thiền” nói chung. Tương tự, thường xuyên nỗ 
lực jhäyatha bhikkhave* (hãy hành thiên đi) (như ở M146) nên 
được dịch là “các tỳ khưu hãy hành thiền” hơn “các tỳ khưu hãy 
nhập định”. Một thí dụ khác nữa là câu “không thiếu jhana ” (arii- 
tajhãno) ở A 1 39-43 được kết hợp với nhiều bài tập thiền, tự các 
bài tập này không tạo nên chứng nhập cõi thiền, như sz/i2aƒ†häna 
chắng hạn, quán vô thường, hay sáu hồi tưởng (tùy niệm). Tuy 
nhiên, cách sử dụng thông dụng nhất của chữ /»#ãnz là đề cập đến 
cõi thiền, loại sử dụng này dễ nhận ra được nhờ trạng thái /hãna 
thường được xếp loại như là “thứ nhất”, “thứ hai”, v.v. (ngoại trừ 
ởA VỀ 133 chữ “7hana” thoạt tiên được dùng không theo nghĩa 
riêng biệt nào, nhưng ở phần kết luận của phẩm kinh, chữ này 
được xác nhận là tầng thiền đầu tiên). 

° MỊ HII 14 (KTB 3, tr. 130: Kinh Gopaka Moggallana; MLDB, 
Ðb. 865, pa. 26: With Gopakamoggallana Sufta). 

°Ò A133 (KTB 1, tr. 60: Kinh Uóc Nguyện; MLDB, p. 115, pa. 
3: JA Bhikkhu Should Wish). 

© 139 (KT¡B 1, Phật Thuyết Như Vậy, tr. 347: It (39); Itp. 36: 
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đủ điều kiện để là một cõi thiền, bởi vì chính sự vắng 
mặt của các chướng ngại mới diễn tả thực tánh đặc 
biệt của cõi thiên thực sự. 


Để định giá ý nghĩa thực tiễn của thực trạng cõi 
thiền như vậy, đến đây cần phải xét qua cõi thiền 
thứ nhất. Cái khó cho việc hiểu cõi thiền thứ nhất 
là hai trong số các yếu tố của tâm, đó là hướng tâm 
vào đối tượng lần đầu (vifakka, tầm) và suy xét đối 
tượng (vicãra, tứ)”*“ đã được giải thích khác nhau. 


The Seclusion Sutta số 45). 

M I 46 (KTB I, tr. 109: Kinh Đoạn Giảm, MLDB, p. 131: 
EJfacement): Cunda, hãy hành thiển đi, đừng trì hoãn, nếu 
không sau này sẽ hồi tiếc. 

A 1139-43 (BKTC 1, tr 25-7: Phẩm Búng Ngón Tày; NDB, 
p. 125-31: Suuta 395- 535: Finger Snap). Ở chỗ này, tuy 
có cùng tựa đề “Búng Ngón Tay”, nội dung của đoạn kinh 
BKTC trang 25-27 của HT Minh Châu lại không trong ứng 
với NDb, p. 125-3l: Sutta 395-535, “Finger Snap”. Tôi tìm 
thấy đoạn tương ứng với NDB, p. 125-31: Sutta 395- 535 ở 
trong BKTC I, Phẩm Thiên Định, đoạn 2-192, trang Š]-87. 

°Ỏ 4V 133(BKTC 4, tr. 417: Cáy Gai; NDB, p. 1428: Thorns). 


247. Các định nghĩa thông thường, ví dụ D I 73 nói về cõi thiền thứ 
nhất như là “có hướng tâm vào đối tượng và suy xét đối tượng” 
(savitakkam savicäram, với tầm với tứ). Nhiều phẩm kinh cũng 
đề cập tới mức độ nhập định mà không có hướng tâm vào đối 
tượng, chỉ có suy xét đối tượng (DIH 219; D II 274; MIH 162; 
S IV360; S IV 363; và A IV 300). Hậu quả từ đó là hình thức 
trình bày bốn cõi j»#ãna thành năm phần trở nên nổi bật trong 
Abhidhamma (được giảng giải chi tiết ở As 179). Stuart Fox 
1989: p.92, chỉ rõ rằng bản tiếng Hán tương đương thiếu nhiều 
trường hợp trích dẫn nêu trên. 

*° DI 73 (1BK 1 tr 73 ä 75: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 102, 
pa. 75: The Fruits oƒ the Homeless LỰ©). 
°Ò D HI 219 (75K 4, tr. 219: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 485: 
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Là vifakka, về nguyên ngữ học, sự hướng tâm vào 
đối tượng có liên hệ với fakka, vốn nói đến tư tưởng 
và lý luận, nhiều học giả kết luận rằng ý tưởng thuộc 
về khái niệm vẫn tiếp tục trong giai đoạn đầu của 
nhập định.?® Ngay từ đầu, nhiều phẩm kinh có vẻ 
tán thành điều này, vì các kinh ấy đề cập tới nhị thiền 
như là sự “diệt tận các chủ ý (tư duy) thiện”, hay 
trạng thái “im lặng thánh thiện”.2*9 


Nhận định này có thuộc tính rất thích hợp với việc 
hiểu thực tánh của cõi thiền. Nói giản dị, vấn đề để 


The Chanting Together). 

°Ò D HI 274 (sảad, tr. 274: Kinh Thập Thượng; LDb, p. 512: 
Expanding Decades). Ộ 

° MIII 162 (K7B 3, tr. 395: Kinh Tùy Phiên Não; MLDB, p. 
1015: lImperƒection3). : 

°Ò SIV360 (BKTƯ'4, tr 561: Tâm; CDB II, p. 1372: Serenify 
and Insigh). 

°ÒỒ S IV 363 (sđảa tr 567: Sáu Định (2); CDB II p. 1375: 
Concenfration). : 

° AIV300 (BKTC 3, tr. 6Š§5: Pháp Lược Thuyết đ. 4; ND, p. 
1205 In Brieƒfpa. (1) ). 

° As 179 (Ex. II, p. 239: Chapter V: The Fivefold System). 


248. Barnes 1981: p.257; Bucknell 1993: p.397; Kalupahana 1994: 
p.35; Ott 1912: p.34§ và Stuart-Fox 1989: p.94. 


249. MII 28 liên kết cõi thiền thứ hai với tư duy bắt thiện, trong khi 
S II273 nói về cõi thiền thứ hai như là sự “im lặng thánh thiện”; 
câu nói như thế cũng xảy ra ở Th 650 và 999. (Chú giải Th-a II 
274 coi đây là cõi thiền thứ hai, nhưng Th-a III 102 lại còn nói 
đến cõi thiền thứ tư. 
° M]II28 (K75, 2, tr: 44511: Kinh Samanamandika; MLDB, p. 652). 
° SI1273 (BKTUƯ 2, tr. 478: Kolita, Tương Ung Tỷ Kheo; CDB 

1p. 713: Kolia). 

° Th 650 (T¡BK 1, TLTK, tr. 196: Revata (Thera 67). 
„ 'Th 999 (sđa tr. 242: Saripafta (Thera 89). 


190 Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





bàn luận là: có phải cõi thiền thứ nhất là một trạng 
thái sâu thẳm của định, chỉ thành tựu được sau một 
thời gian dài hành trì và sống cách ly, hay là giai đoạn 
quán tưởng an lạc thư thái khởi lên nằm trong khả 
năng của bất cứ hành giả nào và không đòi hỏi nhiều 
lão luyện về thiền định. 


Giả thiết sau mâu thuẫn với giải thích của chú giải, 
chú giải diễn tả chỉ tiết các giai đoạn tu tập trước khi 
nhập thiền.?”?° Những nguồn này chỉ rõ là để chứng 
được cõi thiền thứ nhất đòi hỏi phải có mức độ tu 
thiền đáng kể. Cho dù các nguồn tham chiếu về tu 
tập ban đầu có vẻ mơ hồ trong các phẩm kinh, ít ra 
là trong phẩm Upakkilesa Suffa chẳng hạn, Đức Phật 
nói chỉ tiết về nỗ lực riêng của Ngài để chứng cõi thiền 
thứ nhất.?5! Đoạn kinh này khiến cho ta tin chắc rằng 


250. Ví dụ ở Vism 125 về tu tập tợ tướng (pafibhäga-nimiffa); ở 
Vism 285 về tu tập cõi thiền dựa trên dấu hiệu của định thu đạt 
được nhờ thở và và thở ra. 

°_Vism 125 (PP, ch. IW, pa. 31: The Earth Kasina: Biến Xứ Đất). 
° Vism 285 (sđd, ch. VIHHI, pa. 214: Other Recollections: Niệm 
Về Các Chủ Đề Thiên Quán Khác). 


251. ỞM TII 162, chỉ sau khi liên tiếp vượt qua một loạt các chướng 
ngại tâm thức (so thêm chỉ tiết ở trang 492, chú thích cuối trang 
770), Ngài mới có thể chứng jhãna* (cõi thiển) thứ nhất. So 
thêm với A IV 439 kẻ lại sự tranh đấu vượt qua dục lạc của Ngài 
để có thể tu tập /hãna. 

° M II 162 (KTB 3, tr: 395: Kinh Tùy Phiên Não; MLDB, p. 
1015: lImperƒection3). 

*° AIV 439 (BKTC 4, tr. 197-&: Tapussa (4); NDb, p. 1310: 
1apussa (1). 
“ Trước khi giác ngộ, chỉ là bodhisatta (bô tát), chưa chứng 
ngộ toàn triệt, tuy thấy đời sống xuất gia (nghĩa đen: từ bỏ, 
xuất ly) và độc cư (viễn ly) của các đạo sĩ trẻ là tốt đẹp, tâm 
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Đức Bồ Tát đã gặp phải khó khăn đáng kể khi Ngài nỗ 
lực chứng cõi thiên thứ nhật, cho dù vào thời thơ âu, 
Ngài đã có lân chứng được rôi.?? 


Kinh Upakkilesa Sufta được thuyết cho Anuruddha 
và một nhóm các tỳ khưu trẻ, hiển nhiên là những 
người gặp khó khăn tương tự. Vào một dịp khác, Đức 
Phật cũng phải giúp đỡ Moggallãna chứng cõi thiền 
thứ nhất.?3 Điều đáng chú ý là tuy Anuruddha và 
Moggalläna cả hai đều xuất chúng sau này, vượt hẳn 
tất cả các đệ tử khác về định lực,?52 vẫn cần đến sự 


thức của họ trở nên điềm nhiên, thoải mái, tự tại trong cuộc 
sống xuất gia, độc cư, nhưng Tà không theo đuổi đời sống an 
tịnh ấy. Tại sao? Vì chưa nhìn ra guy hiểm của dục lạc. Một 
thời gian sau, khi thấy được nguy hiểm của dục lạc, Ta vun bồi 
mở mang thiểu biết sâu xa] ấy, sau khi đạt được lợi ích của 
xuất gia, Ta theo đuổi nó. Tâm Tụ bắt đầu lao vào đời sống 
xuất gia và trở nên điềm nhiên, thoải mái, tự tại trong cuộc 
sống xuất gia ấy vì Tu đã thấy nó an tịnh... Một thời gian sau, 
ly dục, Ta chứng nhập và an trú trong jhãna thứ nhất. ” 

Trích sơ lược NDB, trang 1310-T. 


252. M1246. Khả năng chứng nhập cõi thiền thứ nhất đễ dàng trong 
khoảnh khắc thời thơ âu như thế có thê có liên hệ đến thiền tĩnh 
lặng (samatha) trong tiền kiếp, một khả năng đã bị mất đi trong 
thời niên thiếu và về sau, do thỏa mãn dục lạc giác quan của 
người thanh niên trẻ, nên Ngài phải tập lại từ đầu. 

M1246 (K75 1, tr. 539: Đại Kinh Sacca; MLDB, p. 340: pa. 31: 
The Greater Discowurse fo Saccakq). 


253. S IV 263 (BKTƯ 4, tr: 421: Tương Ung Moggalläna, Với Tâm; 
CDB II, p. 1303: Moggallanasamyutta: The First Jhãng). 


254. So với A 123 (BKTC 1, tr: 49: Phẩm Người Tối Thắng, Các Vị 
Tỷ Kheo (3) và (5); NDB, p.109: Foremost, First Subchapter số 
(190), (192). 
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can thiệp riêng của Đức Phật “chỉ” để chứng thiền thứ 
nhất. Các thí dụ này ngụ ý rằng chứng cõi thiền thứ 
nhất đòi hỏi thông thạo thiền quán ở mức độ đáng kể. 
Theo kinh, tỳ khưu nào đã chứng nhập cõi thiền thứ 
nhất không còn khả năng nói nữa.?5 Điều này sẽ 
không thích hợp nếu cõi thiền thứ nhất chỉ thuần là 
dấu hiệu của tâm thức tĩnh lặng. Không chỉ lời nói, 
ngay cả nghe cũng không xảy ra trong những giai 
đoạn nhập định sâu hơn; thực ra, âm thanh là một 
chướng ngại chính trong việc chứng cõi thiền thứ 
nhất.?8 Kinh nghiệm về chứng cõi thiền thứ nhất là 


255. S IV 217; tương tự như ở S IV 220-3. Kv 200 dùng đoạn kinh 
này để bác lại quan điểm sai lạc (tà kiến) là hai yếu tô /»ãnz là 
hướng tâm (tầm) và suy xét đối tượng (tứ) đề cập tới hoạt động 
phát âm. Quan điểm này (của phái Puggalavädin) khởi lên vì 
định nghĩa của chúng như là yếu tố tạo thành lời nói ở M I 301. 

° SIV217(BKTU4, tr 350: Sống Một Mình, đ. 5; CDB II, p. 
1271: Alone). 

°Ò SIV 220-3 (s4, fr:354-9:Thuộc Sở Hữu; CDB II, p.1273-4: 
Ananda). 

° Kv 200 (ĐoC, p. 122: OƒUrIerance during Meditative Ecsfa- 
cy pa. [14] — |22j). 

°Ò MI30I (KTB 1, . 661: Kinh Tiêu Phương Quảng; MLDB, 
pb. 399, pa. 15: The Shorter Series oƒQuestions and Ánswers). 


256. A V 135. Theo Brahmavamso 1999: p.29, “trong khi ở trong 
bất cứ jhãna nào, không thê... nghe bất cứ âm thanh nào từ bên 
ngoài hay phát sanh ra bất cứ ý nghĩ nào”. Kv 572 cũng bác bỏ 
quan điểm là có thể nghe trong lúc chứng đắc cõi thiền. Ở Vin 
III 109, vài tỳ khưu lên án Ä⁄oggallzna đã mạo nhận về thành 
tựu của Ngài vì đã nói rằng trong khi trú trong trạng thái định 
bất động (đó là /hãna thứ tư hay chứng thiền vô sắc), Ngài đã 
nghe âm thanh. Sự kiện tỳ khưu kết án Ä⁄oggallzna những lời 
mạo nhận cho thấy rằng việc không thể nghe âm thanh trong lúc 
nhập định sâu được các tỳ khưu chấp nhận. Tuy nhiên, Đức Phật 
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kinh nghiệm “phi thế tục”;?” nó được xem là một thế 
giới khác theo nghĩa tâm lý và vũ trụ học.?°8 Chứng 
đắc cõi thiền thứ nhất là với tới “trạng thái siêu việt 
tuyệt diệu (ưu thắng đặc thù)”.?° Cõi thiền thứ nhất 


minh oan cho M⁄oggallãna, giải thích rằng có thể nghe âm thanh 
ngay cả khi nhập định sâu, nếu nhập định ấy không trong sạch 
(aparisuddho). Sp II 513 giải thích rằng vì Moggalläna chưa 
hoàn toàn vượt qua chướng ngại để nhập định, sự chứng đắc của 
Moggallăna không vững vàng và vì thế mới xảy ra việc nghe 
trong khoảnh khắc mong manh của định. 

° A V 135 (BKTC 4, tr 417: Cây Gai, äđ 5; NDB, p. 1426: 

Thorns). 
° Kv 572 (PoC, p. 33]: Qƒ Hearing in Jhaãng). 


257. A IV 430 đề cập chuyện một tỳ khưu chứng sơ thiền như là đạt 
tới tận cùng thế giới (trong kinh này “thế giới” và năm đối tượng 
của khoái lạc giác quan (năm dục trưởng dưỡng) được coi như 
là một). Một thí dụ khác về đặc tính riêng biệt của kinh nghiệm 
jhãna là loại nhận thức hoạt động trong cõi sơ thiền mà D I 182 
gọi là nhận biết “tinh tế nhưng có thực” (sukhưnasaccasaññä, 
tưởng chơn thật vi diệu). Lời diễn đạt này chỉ rõ rằng hình thức 
nhận biết mỏng manh xảy ra trong thời gian nhập định, khác với 
cách thức qua đó thế gian thường tình này nhận biết được. 

° AIV430 (5KTC 4, trl184, ä. 5: Các Bà La Môn; NDB, p. 
1304: The Brahmins). 

° DI 182 (Trường BK 2, tr 182: đ. 10: Kinh Pottapada; LDB, 
ÐD. 161, pa. 9-10: States oƒ Consciousness). 


258. Đây là những yếu tô (giới) vật chất và phi vật chất (D III 215), 
tương ứng với các cõi sắc giới và vô sắc giới (S V 56), khác với 
yếu tố ham thích nhục dục hay cõi dục giới. 

° DII215 (Trường BK 4, tr. 2l6: Kinh Phúng Tụng đ. xi-XV; 
LDB, p. 483: The Chanting Together, pa. lI-15). 

°Ò S V56 (BKTU 5, tr. 89. đ 2-33: Hữu; CDB II, p. 1561, pa. 
164 (4): Existence). 


259. MIS52I1 (K7? 2, tr. 393: Kinh Sandaka; MLDB, p.626, pa.43: 
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đã “bịt mắt” Mãra rồi, vì lúc nhập vào trạng thái này, 
vị tỳ khưu đã vượt khỏi tâm mặt của Mãra.?99 


Các đoạn kinh này tán thành hiểu biết về cõi thiền thứ 
nhất là trạng thái nhập định sâu xa, vượt qua quán 
tưởng và ý tưởng thuộc về khái niệm. Chính vì thế, 
thật hợp lý khi giả định rằng, là một yếu tố của cõi 
thiền, sự hướng tâm vào đối tượng (viffaka, tầm) và 
suy xét đối tượng (vicãra, tứ) không ám chỉ hoạt động 
suy tưởng hoàn toàn phát triển vững vàng. Thay vào 
đó, hai yếu tố này nói đến việc hướng sự chú ý lúc đầu 
và tiếp tục duy trì nó. Việc áp dụng sự chú ý như vậy 
cũng có thể xảy ra trong lãnh vực tư tưởng hay thông 
tri giao cảm bằng lời khi hướng tâm vào đối tượng 
(tầm) dẫn tâm đến điều cần được nghĩ tới hay nói tới 
trong khi suy xét đối tượng (tứ) duy trì diễn tiến tuần 
tự ý tưởng hay thu xếp ngôn từ cho mạch lạc. Tuy 
nhiên, trong bối cảnh nhập thiền, chính hoạt động này 
không gì khác hơn là sự phối hợp có chủ ý sự chú tâm 
suy xét, được hướng đến đối tượng của định. 


Dịch viffaka là “hướng tâm vào đối tượng” được 
MahãcattãrTsaka Suffa tán thành, bao gồm cả “chú 
tâm vào” (cefaso abhiniropanä) trong danh sách các 
chữ đồng nghĩa với “chánh tư duy” cùng với vifakka.?®1 


1o Sandaka). 


260. MI159 vàM T174. 
*° MII159(K7PB ]1,tr. 358-9: Kinh Bây Môi; MLDB, p. 251, pa. 
12: The Bai1). 
° MI 174 (sđa, tr 389: Phẩm Thánh Câu; MLDB, p. 267, pa. 
34: The Noble Search). 


261. MIII 73 (K7B 3, tr. 240: Đại Kinh Bắn Mươi; MLDB, p. 936: 
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Hơn thế nữa, hiểu vifakka là sự hướng tâm vào đối 
tượng còn được Abhidhamma, chú giải, nhiêu thiên 
sư và học giả hiện đại tán thành.?82 


The Great Forty). 
Xin đọc AAD, đ. 1, tr. 35, cùng dịch giả. 


262. Chú tâm vào (cefaso abhiniropana, Bhikkhu Bodhi ở CMA, tr. 
371 dịch hai chữ này là “đặt tâm chồng lên trên ”)* được tìm 
thấy ở Vibh 257 và ở Vism 142 trong một định nghĩa về vi/akka. 
Có thê tìm thấy cách hiểu vi/zkka giống như thế trong Ayya Khe- 
ma 1991: p.I15; Bodhi 2000:p.52, và 1993:p.82; Chah 1992, 
p.53; Cousins 1992: p.153; Eden 1984:p.89; Goenka 1999:p. 93; 
Ledi 1986a: p.52; Pa Auk 1999: p.17; C.A.F. Rhys Davids 1922: 
p.8 n.1; Shwe 1979: p.238 n.I; Stcherbatsky 1994:p.I04; và Su- 
Jrva 1996: p.10. 

* Cetaso abhiniropanä: “đặt tâm chỗng lên trên ” còn được tìm 
thấy ở BSE tr. 9 ct. 3 (đọc Pháp Tụ, tr 26, đ. 22: đem tâm 
khắn khít cảnh). 

°_ Bodhi 2000:p.52, 

“ Khi dịch chữ vitakka là tư tưởng, ý nghĩ.. cân có lời thận 
trọng ở đáy. Trong cách dùng thông dụng, vitakkaq tương 
xứng với “ý tưởng ” đến nỗi hình như không thể dịch lời nào 
khác; thí dụ, kãmavitakka, ý nghĩ về nhục dục; hay chữ đối 
nghịch là nekkhanumavitakka, ý trởng xuất gia. Tuy nhiên 
khi vitakka và vicära xuất hiện như là những yếu tổ của cối 
thiên thứ nhất, chúng không còn thi hành chức năng suy nghĩ 
theo đặc tính của nhận thức thông thường. Ở đây trải lại, vi- 
takka là yếu tổ tâm (tâm sở) có chức năng hướng tâm vào đối 
tượng, và vicära là yếu tô có chức năng xem xét đối tượng 
không theo suy luận để neo tâm vào đổi tượng ấy”. 

Trích CDB II, p. 52. 

° Bodhi 1993: p.82 
“ JjỄakka là hướng tâm vào đổi tượng. Đặc tính của nó là 
dẫn tâm trên đối tượng.* Chức năng của nó là đánh vào và 
đáp vào đối tượng. Nó được biểu hiện là dẫn tâm đến đổi 
tượng. Thông thường, vitakka chỉ ngụ ý hướng tâm đến đối 
tượng. Nhưng khi được định trau dôi, nó trở thành một yếu 
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tô của jhäna. Từ đó, nó được gọi là appanä (chú tâm, nhập 
tâm vào đề mục). Vitakka còn được gọi là sankappa, tư duy, 
để phân biệt với micchäsankappa (suy nghĩ sai lạc, tà tư duy) 
và sammäsankappa (chánh tư duy), là chỉ phân thứ hai của 
tám thánh đạo. ” 
* hay ãrammane citassa abhiniropana: đặt tâm trên đối 
tượng. Đọc CMA, tr. 371, ct 9. So với thích nghĩa số 1, TP- 
TTYI, tr. 34. 
Trích CMA tr.82. 
Chanh 1992, p.53 
* Khi thực tập samadhi, chúng ta tập trung chú ÿ đến hơi thở 
vào và ra ở đẫu mũi hay ở môi trên. Việc 'nhắc tâm để chủ ý 
được gọi là vitakka, hay 'nhắc lên" ” 
Trích FH, tr 33. 
GŒoenka 1999: p. 93 
“ $avitakkam savicäram: với sự chú ý đến đối tượng thiển 
quán và với ý thức liên tục về đối tượng thiển quán ấy”. 
Trích SSD, tr. 93. 
Ledi I1966a: p.52 
“ Wfakka có đặc tính đánh dấu sự hướng dân các đặc tính 
xảy ra đồng thời (câu sanh) của tâm đến đối tượng, và vì thể 
nó đặt tâm vững vàng trên đối tượng ấy” 
qr'ch BPN, tr 32. 
c Rhys Davids 1922: p.8 n.l 
“ Trong kinh Trung Bộ số 19, 20, vitakko được dịch xác đáng 
là y tưởng, ý niệm, ý nghĩ (tâm). Vitakko là phương thức hoạt 
động nói bật của tâm ngay từ lúc bắt đầu dòng suy nghĩ, là 
hoạt động có chủ ý vỀ sự chú tâm tự nguyện. Những đặc tính 
khác của vitakko là “có tác động đến”, “có ảnh hưởng trọn 
vẹn, paryähanam ” đối tượng và mang đến gân. Do vậy, khi 
chọn lựa chữ “ hướng tâm ” thay vì “suy luận ” mà chữ viakko 
thường được dịch nhự thế, tôi muốn làm nồi bật hành động 
hiểu thấu, hiểu rõ, với tới đối tượng của tâm, sự quan tâm đặc 
biệt này về tâm được phân giải rộng ra theo kinh viện Phát 
giáo. Tuy nhiên, giống như hướng tâm vào đổi tượng có thể 
bao gôm luôn “lý luận ” hay “suy luận ”, vitakko được miêu tả 
bằng takko, một thuật ngữ được dùng cho phương pháp suy 
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Cách hiểu này cũng có thể được áp dụng vào những 
đoạn đã được đề cập ở trên, thoạt tiên hình như ngụ 
ý là những ý tưởng thuộc về khái niệm vẫn tồn tại 
trong cõi thiền thứ nhất, vì các đoạn này nói về “diệt 
tận các chủ ý (tư duy) thiện” vào lúc thành tựu cõi 
thiền thứ hai, một trạng thái “im lặng thánh thiện”. Cho 
dù hướng tâm vào đối tượng là một yếu tố của cõi 
thiền thứ nhất khác với ý tưởng suy luận, hơn bao giờ 
hết hướng tâm vào đối tượng trong mạch văn này là 
loại “chủ ý” và bằng cách ấy, nó ngụ ý một hoạt động 
tâm thức có chủ ý ở mức độ rất tinh tế. Chỉ khi nhập 
vào cõi thiền thứ hai, khi cái dấu vết mảy may cuối 
cùng của hoạt động tâm thức này bị từ bỏ và định đã 
trở nên hoàn toàn ổn cố,23 chính lúc ấy tâm mới đạt 


luận, biện luận hay lý luận (so với D I 12, 21). ” 
Trích BPE, tr. ð, cí. Ì. 
° Ð HE 1979:p.238n.] 

“ Trong một trạng thải hoạt động đã được biết tới của tâm 
thức, vitakka có ý nghĩa đặc biệt, hay có sắc thái đặc biệt, 
mang tính 'hướng tâm di chuyển đến, lên trên đổi tượng ` 
Trong Tâm Lý Học Phật giáo, vitakka là một yếu tổ của tâm, 
yếu tô không thường xuyên, riêng biệt cho trường hợp nào 
đó, chứ không phải là một yếu tô thường trực của tâm ”. 

Trích PoC tr. 236, ct. Ï. 
° Sfcherbafsky 1994: p.104 

“ Wjarka (Sanskril vả vicära là chức năng thuộc về tiềm 
thức của tâm (na niẹcaya-dharmau (sic). Vitarka là biểu 
lộ ngắm ngâm không rõ rệt của tâm (mano-jalpa) đó là 
tìm kiếm (paryesaka) đối tượng của nó. Ở giai đoạn đâu 
(anatyiha-avasthäyäm), nó chỉ là một động tác của ý muốn 
(cetanä-vicesa); khi trôi lên cõi ý thức (atyiha-avasthäyäm), 

nó trở thành một ý nghĩ (prajfña-vicesa). ” 
Trích CCB: tr. 14-5. 


263. Như đã được chỉ rõ trong miêu tả thông thường về cõi thiền thứ 
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đến trạng thái hoàn hoàn tĩnh lặng bên trong (im lặng 
thánh thiện”), ngay cả các “chủ ý thiện” tinh tê này 
cũng bị bỏ lại đằng sau. 


Dựa trên những đoạn kinh đã được xem xét cho tới 
nay, giả định “nhập thiền” /hãna) đề cập tới những 
kinh nghiệm sâu sắc về định sâu đạt được sau khu 
tu tập thông thạo thiền quán ở mức độ đáng kể hình 
như hợp lý. 


IV.3. NHẬP ĐỊNH VÀ CHỨNG NGỘ 


Vô số phẩm kinh đề cử việc tu tập định như là yếu 
tố thiết yếu để “biết tất cả các hiện tượng đúng như 
thực”.?2“ Định là một đòi hỏi để được giác ngộ toàn 
triệt,° và định này phải lả “chánh” định.®°® Những 


hai (ví dụ như ở D I 74) nhờ hội đủ hỉ và lạc thể nghiệm được 
“do định sanh” (samaädjia), và nhờ biểu lộ nhất tâm (cefasa 
ekodibhava). 


264. Ví dụ như ở S IV 80 (BKTƯ 4, tr. 142: Thiên Tịnh; CDB I1, p. 
1181: Concentration). 


265. A III 426 chỉ rõ là không có sanädji, không thê nào chứng ngộ. 
A II 426 (BKTC 3, tr. 234-5: Thân Thông; NDB, p. 970: Con- 
cenfrafion). 


266. ATII 19; AIH 200; A IH 360; A IV 99; ATIV336;A V4-6 và AV 
314 giải thích là không có chánh định, không thê nào chứng giải 
thoát. A III 423 lại một lần nữa nhắn mạnh là chánh định là cần 
thiết để có thể diệt trừ những ràng buộc và chứng ngộ Mibbãna. 
Điều gây chú ý cần được ghi lại nơi đây trong hầu hết các trường 
hợp này, sự văng mặt của chánh định là vì thiếu đức hạnh (giới), 
nên trong trường hợp ngược lại (so với A III 20), ta nhận được 
lời dạy chỉ rõ là “tính chân chánh” của định là kết quả của đức 
hạnh (giới), (đó là các chi phần ba, bốn và năm của tám chánh 
đạo: chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng). Điều này khiến ta 
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đặc điểm này đề nghị nhập định như là điều kiện cần 
thiết để chứng ngộ toàn triệt. Tuy nhiên, câu hỏi có 
thể được đặt ra là nhập định ấy cũng là đòi hỏi cần 
thiết để nhập giòng? Vì ảnh hưởng mạnh mẽ của thể 
nghiệm Nibbãna ở giai đoạn nhập giòng, dù sự nhất 
tâm (cifftassekaggaiã) sẽ nhanh chóng đạt tới mức độ 
tương đương với nhập định, mức độ này đòi hỏi có 
sự tu tập nhập định trước bằng đối tượng tĩnh lặng 
của thiền quán? 2® 


nhớ lại định nghĩa khác đã bàn luận ở trên về chánh định như là 
sự hợp nhất của tâm trong tương quan với những chi phần khác 
của chánh đạo. (Định nghĩa này được sự hỗ trợ của việc dùng 
chữ P4]i upanisa trong những trường hợp hiện đang bàn tới đây, 
nó lập lại tập ngữ sa-„pamisĩ được dùng trong định nghĩa về 
chánh định như là sự hợp nhất của tâm ở M III 71). 
-_AIII19(8K7TC2, tr: 332, ä1: Ác Giới; NDB, p. 643: Immoral). 
-_AIII200 (sđd, : 633: Giới (giống kinh Ác Giới vừa nói trên; 

NDB, p. 764: Virtuous Behaviour). 

AIH 360 (BK7C 3, tr. 134, đ 3: Các Căn; NDB, p. 922-3: 

Sense Fqculties). 

AIV 99 (đa, tr: 417, đ. 1 và 2: Xấu Hồ; NDB, p. 1074: Moral 

Shame). 

A IV 336 (BKTC 4, tr. 44-5, đ. I và 2: Niệm; NDB, p. 1229: 

Mindfulness); (là kinh 5:24; 6:50; 7:65 nói rộng thêm: (cí 

1797p. 1812 NDB). 

AV4-6 (sđä, tr. 241-2, đ. 1 và 4: Sở Y; NDB, p. 1341-3: Vir- 

tuous Behaviour). 

A V314 (sđa, tr 648: Thiếu Sở Y (giống kinh A V 4-6 trên); 

NDB, p. 1556: Proximate Causes (1) bản tiếng Anh của Bhikkhu 

Bodlhi nói rộng đoạn kinh trên. Đọc chú thích 2201, tr. 1860). 

A IH 423 (BK7C 3, tr. 230, đ.1: Hội Chúng; NDB, p. 968: 

Delight in Company). 

AIII20 (8KTC 2, tr: 333, ä2: Ác Giới; NDB, p. 644: Immoral). 

MIII 71 (KTB 3, tr 238: Đại Kinh Bốn Mươi; MLDB, p. 934 

pa.3: The Great Forfy). 


267. Sự khác biệt được rút ra ở đây liên quan tới trạng thái mà chú 
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Các phẩm tính được liệt kê trong kinh là thiết yếu 
cho chứng đạo nhập giòng nhưng không ấn định khả 
năng ắt phải có để chứng đắc cõi thiền.?28 Những khả 
năng như vậy cũng không được đề cập trong lời miêu 
tả các phẩm hạnh là đặc tính của vị Nhập Giòng xảy 
ra sau khi chứng ngộ.2° 
giải ngụ ý là định “xuất thế” và “thế tục” (so với định nghĩa của 
Vism 8Š (PP, Ch. 1, pa. 7, p. 86: Nhận Một Đé Mục Thiên Quản 
như sau: 
= Định “thê tục ” là sự nhát tâm có ích cho ba cối. Định 
“vuát thể” là sự nhát tâm liên kết đến thánh đạo. ” 


268. S V 410 liệt kê nhu cầu giao kết với bậc xứng đáng được cúng 
dường (Chân nhân), lắng nghe #awzna chân chính (diệu pháp), 
tu tập suy xét theo lý duyên khởi (yoniso manasikara, như lý tác 
ý), và thực hành theo 2hamna chân chính* (Pháp và tùy pháp) 
là những đòi hỏi cần thiết để chứng đạo nhập giòng, (S II 18 giải 
thích thực hành theo Ðøawna là nhắm vượt qua vô minh nhờ tu 
tập dứt hắn ham muốn dục tình —- vửZgz). Về những đòi hỏi để 
chứng đạo nhập giòng, xin đọc M I323. 

- S V410 (BKTU 5, tr. 598, đ.3: Bốn Quả; CDB II, p. 1836: 

The Fruits oƒ Stream Enfry). 

* “Dhammäanudhammapatipamno. Chú giải BKTUƯYNiết: Lo- 
kuttarassa nibbanadhammabhitftam patinadam paf†ipanno: 
“người thực hành con đường phù hợp với Nibbana-dhamma 
siêu thế ” Phụ chú giải BKTU cắt nghĩa Nibbãna-dhamma 
là “thánh đạo mang lại Nibbana ” và giải thích “(con đường) 
phù hợp với” nó là “ (con đường) mà bản chất của thích 
hợp với thành tựu Nibbana ` (nibbanadhigamassa anuccha- 
vikasabhäva-bhitam). Cáu này chỉ cho sekha, bậc hữu học. ” 

Trích CDB I, ct. 34, tr. 737. 

S II 18 (8KTU 2, tr. 39, ä7-9: Thuyết Pháp; CDB I, p. 545: 

A Speaker on the Dhamma. 

° MI323(KTB 1,tr. 706: Kinh Kosambiya; MLDB, p. 42], pa. 

8: The Kosambiams). 


269. Người ta mong đợi khả năng này được đề cập đến trong số bốn 
phâm hạnh đặc biệt của vị Nhập Giòng, tuy nhiên, các phâm 
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Theo các phẩm kinh, điều kiện cần thiết để có thể 
chứng Nhập Giòng là trạng thái tâm hoàn toàn không 
có năm chướng ngại (triền cái).?° Cho dù tu tập 
chứng đắc cõi thiền là cách thuận tiện để dẹp bỏ các 
chướng ngại, nhưng đấy không chỉ là cách duy nhất. 
Theo một bài kinh trong ffivuffaka, các chướng ngại 
có thể bị loại bỏ và tâm bắt đầu định ngay trong lúc 
đi kinh hành, một tư thế không thích hợp cho thành 
tựu nhập định.?”! Thực ra, một đoạn kinh khác chỉ cho 
thấy rằng các chướng ngại có thể tạm thời vắng mặt 
ngay cả lúc ở ngoài buổi hành thiền qui củ, như lúc 
lắng nghe Dhamma"* (Giáo Pháp).??? 


hạnh đặc biệt này thuộc về lòng tin trọn vẹn (bắt động) đến Đức 
Phật, Dhammna Giáo Pháp, và Sangha, cùng với hạnh kiểm đạo 
đức vững chắc đân tới định. Ở S V 357, Đức Phật nêu bốn điều 
này lả những đặc tính quyết định của vị Nhập Giòng. 

S V 357(8KTU 5, tr 526-7, đ. 6-7: Giảng Đường Bằng Gạch 
(1); CDB II, p. 1800: The Brick Hai (1) ). 


270. Đó là A III 63. So thêm với M 1323, đoạn kinh này kể ra nhiều 
phẩm hạnh cần thiết để Nhập lưu, nhưng trong số đó, không có 
“không bị chướng ngại ám ảnh, bị triền phược”. 

*° AIII 63 (BKTC 2, r. 407, äđ. 3: Ngăn Chận; NDb, p.679: 
Obstrucfions). 

° MI323(KTPB ],tr. 706: Kinh Kosambiya; MLDB, p. 42l, pa. 
8: The Kosambiams). 


271. It 118 (Phẩm 110). 

° KHIB I(PTVN), tr. 450: Cat I1 (It 115). Đoạn kinh này nói 
không những chỉ đi, mà còn đứng, ngôi hay nằm. 

--_ AIWS (MAPC), p. 196: Phẩm The Fours, thứ 11. Đọc A II 13.* 
* (BKTC ], tr 573, đ 2: Hành; NDB, p. 399: Walking (2). 

° It,p. 108: The Moving About Sutta (Carasutta(m) - tựa kinh 
này dịch theo bản Tích Lan (C °), Miễn Điện (B°), Thái Lan 
(S °). Bản của PTS không có tựa này. 


272. S V 95 (BKTU 5, tr 153, đ. II: Chướng Ngại, Triển Cái; CDB 
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Cách hoán thế này được khá nhiều trường hợp chứng 
Nhập Giòng ghi trong kinh chứng thực, kinh nói về 
người ngay đến hành thiền cũng không đều đặn trong 
kiếp sống này, huống gì là chứng đắc cõi thiền.?”3 Lại 


lỊ,p. 1592: Without Hindrances). 


273. DI 110 và D I 148 đều nêu lên khía cạnh nổi bật về những 
người Bà la môn giầu có, lối sống bận rộn của người cai quản 
lãnh địa hoàng gia* sẽ không đặc biệt giúp ích cho việc tu 
tập /hãna, nhưng tất cả đều chứng nhập giòng trong khi nghe 
Đức Phật thuyết pháp. M I 380 và A IV 186 tường thuật về sự 
chứng đạo lộ Nhập Giòng của những tín đồ Jains kiên cường 
trong khi nghe Đức Phật giảng. (Theo kinh S V 298, ta thử xét 
xem lãnh tụ đạo Jain nghi ngờ đến cả cõi thiền /hãna) thứ hai, 
người ta có thể chính đáng giả định là trong trường hợp này, 
các đệ tử của lãnh tụ ấy không thể có được khả năng chứng 
đắc cõi thiền. Cảm tưởng này phát sanh từ một trường hợp nêu 
trong Tatia 1951: pp.281-93). Ở A IV 213, một người cư sĩ say 
rượu, tỉnh lại nhờ ảnh hưởng của sự gặp gỡ Đức Phật lần đầu, 
đã chứng đạo lộ Nhập Giòng trong khi nghe giảng tuần tự cao 
dần ?* (thuận thứ thuyết pháp) /ờ bố thí, giới hạnh, cõi chư 
Thiên, nguy hiểm, thấp kém, nhiễm lậu của khoái lạc nhục dục 
và lợi ích của xuất ly) cũng vào buôi đầu ấy. Tương tự như 
thế, Ud 49 kế một người cùi nghẻo, đáng thương hại, bất hạnh, 
đã chứng đạo lộ Nhập Giòng trong buổi giảng kinh của Đức 
Phật. Người cùi này thực sự lầm tưởng là đám đông nghe Đức 
Phật giảng đề có thức ăn miễn phí, và đến gần chỉ với hy vọng 
có được phần cơm. Cuối cùng, theo Vin II 192, nhiều kẻ giết 
thuê, một người trong số đó thậm chí được giao nhiệm vụ sát 
hại Đức Phật, nhưng sau khi nghe Ngài giảng tuần tự như đã 
nói trên, tất cả đều trở thành Nhập Giòng thay vì hoàn thành 
nhiệm vụ ám sát Ngài. 

° DIII0 (Trường BK 1, tr. I10, ä22: Kinh A Ma Tru; LDB, p. 
124, pa. 2.21-22: Ambaftha Sufta). 
* Rajadäyam brahmadeyyam: miếng đất của vua ban cho, 
người nhận có toàn quyên sử dụng như thể chính mình là vua 
(rãjadäyam) và là tặng phẩm tối thượng, không thể bị thu hôi 
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nữa, những đoạn kinh tường thuật này luôn đề cập 
đến việc loại bỏ các chướng ngại trước khi tuệ quán 
sanh khởi.?^ Trong tất cả các trường hợp này, các 
chướng ngại bị loại bỏ là kết quả của chú ý lắng nghe 
Đức Phật giảng Dhamma tuần tự cao dần. 


lại (brahmadeyyam). Đọc LDB, p. 548, ct l4]. Tập ngữ này 
còn xuất hiện ở: 
o DI§7jpa. 1 (sẩa, tr: 67, äđ1: Kinh A Ma T¡ủ). 
©o DỊ l1] (Trường BK 2, tr l]l, Ä]: Kinh Chúng Đức; LDB, p. 
125, pa. I1: Sonadanda Sutia). 
O MỊ I 164 (KTB 2, tr. 715: Kinh Canhi; MLDB p.164, pa. 1: CankT 
Su11q). 

° DI 148 (Trường BK 2, tr. 148A, ä29; LDb, p. 14], pa. 29: A 
Bloodless Sacrjfce). 

° M1380 (KTPB 2, tr 96: Kinh Uu Ba Ly; MLDB, p. 485, pa. 
18: To Upal). 

° ATIV 186 (5KTC 3, tr, 541, ä.10: Tướng Quân Siha; NDB, p. 
1135: Siha). 

© SIV298§ (BKTƯ4, tr: 469, đ6: Nigantha (Ni Kiển Tử); CDB 
HH,p. 1327, Nigantha Natapufia). 

° AIV 213 (5KTC 3, tr. 576, äđ. 5: Ugga, Người Hatthieama; 
NDb, p. 1150: Ugga (2) ). 
?* Cách thuyết pháp này tìm thấy ở D I 110; 148; D II 41; M 
1379; 4 1V 186, 209; Ua 49 và Vín II 156, 192. 

° Ud 49 (PTT, tr. 206: (Ud 49); Ud, p.90, Ch. V„ Sona: Leper). 

° _Vin II 192 (BD 5, p. 270): 

“. Đây là truyện Devadatta xúi Thái Tử Ajätasattu giết cha 
là vua Seniya Bimbisara nước Magadha nhưng không thành, 
Bimbisara nhường ngôi lại cho AjãtasafIu. Sau đó Devadaft- 
ta lại xúi Ajãtasattu cho tốp 1 người, tốp 2, 4, 8, 16 người 
để sát hại Đức Phật. Tát cả đều được Ngài giáo hóa, chứng 
Nhập Giòng. Vì thất bại này nên Devadatta mới lăn đá để 
hại Đức Phát ”. 

Lược trích BD 5%, tr. 267-71. 


274. Tất cả các trường hợp trích dẫn ở trên rõ ràng đề cập tới tâm 
không còn chướng ngại. 
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Thực ra, một số đáng kể các thiền sư nổi danh hiện 
đại đặt lời giảng của họ dựa trên nền tảng không 
cần tới khả năng nhập thiền để chứng đạo Nhập 
Giòng.?75 Theo các vị này, để tâm tạm thời “nhập vào” 
thể nghiệm Nibbãna ở đạo lộ Nhập Giòng, khả năng 
thành tựu nhập định thế tục là đòi hỏi không cần thiết. 


Vấn đề đang bàn ở đây trở nên rõ ràng hơn nữa khi xét 
giai đoạn chứng ngộ kế tiếp là Trở Lại Một Lần. Các vị 
Trở Lại Một Lần (Nhất Hoàn) được gọi như thế vì họ 
sẽ chỉ phải sanh trở lại một lần nữa vào “cõi dục này” 
(đó là kãmaloka).?7° Mặt khác, những vị nào đã tu tập 
khả năng chứng cõi thiền vào bất cứ khi nào, và không 
đánh mắt khả năng này, sẽ không trở lại “cõi dục này” 


275. So với Visuddhacara 1996: “ ƒipassana & Jhaăna: What the 
Masters Say” đưa ra nhận định thuận tiện về lời tuyên bô của 
nhiêu thiên sư danh tiêng về vân đê này. 


276. Ví dụ ở M1226. Sự kiện các vị Trở Lại Một Lần trở lại “thế 
giới” này được ghi lại ở A II 348 và A V 138 các vị được sanh 
vào cõi trời 7isia, một cảnh giới thấp của chư Thiên cõi dục 
giới, nằm dưới xa lắc xa lư các cảnh giới tương xứng với thành 
tựu nhập định. Tương tự như thế, theo A IV 380, các bậc Nhập 
Giòng ở cấp cao sẽ được tái sanh lại làm người, một tầng lớp tái 
sanh còn xa cách hơn những cảnh giới đạt được nhờ khả năng 
nhập định. 

° M1226 (KTB 1, tr 497: Tiểu Kinh Người Chăn Bò; MLDB, 
p. 320, pa. ö: The Shorter Discourse on the Cowherd). 

° A HH 348 (BKTC 3, r. HII, ä 2: Migasala; NDB, p. 90II: 
Migasal4). 

° AV 138 (5KTC 4, tr. 423, ä. 2: Migasala; NDb, p. 143]: 
Migasal4). 

° A IV 380 (BKTC 4, tr. 106, ä. 8: Không Có Dự Y; NDB, p. 
1266, pa. 7: With Residue Remaining). 
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này trong kiếp tới.?” Họ sẽ được sanh vào cõi cao hơn, 
đó là rũpaloka" (sắc giới) hay aripaloka" (vô sắc giới). 
Điều này chắc chắn không ám chỉ vị Nhập Giòng hay 
Trở Lại Một Lần là không thể có những chứng đắc cõi 
thiền. Nhưng nếu tất cả các vị này là những bậc chứng 
đắc, thì chính ý niệm “trở lại một lần” này trở nên thừa 
thãi, bởi vì chưa từng có vị Trở Lại Một Lần nào trở lại 
“thế giới” này bao giờ cả. 


Theo kinh, sự khác biệt giữa chứng quả vị “Trở Lại 
Một Lần ” hay “Không Trở Lại” có liên quan tới sự khác 
biệt về trình độ nhập định. Nhiều đoạn kinh chỉ rõ là 
bậc Trở Lại Một Lần, khác với vị Không Trở Lại, ở 
chỗ chưa thành tựu trọn vẹn (viên mãn) sự tu tập 
định.?”8 Rút kết luận từ điều này, chứng đắc cõi thiền 


277. Theo A II 126, vị nào đã tu tập cõi thiền (hãng) thứ nhất sẽ được 
sanh vào thế giới chư Thiên. Kẻ phàm phu /Jujj/ana) sau khi 
hết tuổi thọ sẽ lại sanh vào cảnh giới thấp hơn, trong khi bậc 
thánh (ariya) sẽ từ thế giới chư Thiên đó tiếp tục đến cùng, nhập 
Nibbäna ở đây. (Đoạn này không chỉ ngụ ý cho người được thể 
nhập thực sự ngay trước khi chết, mà còn cho bất cứ ai có khả 
năng chứng nhập /hZna). Một đoạn kinh tương tự như thế có thể 
được tìm thấy ở A I 267 liên quan đến thành tựu vô sắc giới và 
tái sanh, và ở A II 129 về vấn đề các tâm vô lượng và tái sanh. 

° AII126 (BK1C2, tr: 55, đ.1; Hạng Người Sai Khác; NDB, p. 
505: DỰƒerence (1) ); 

° AI267 (BKTC 1, tr. 486: Không Vô Biên Xứ; NDB, p. 346: 
lmperturbable); 

° A II 129 (BKTC 2, tr. 59, đ1: Từ (1); NDB, p.505: Loving 
Kimdness (1) ). 


278. Theo A IV 380, khác với vị Không Trở Lại, bậc Trở Lại Một Lần 
chưa thành tựu trọn vẹn/hoàn tất sự tu tập định (samad¡). Một 
đoạn kinh tương tự tìm thấy ở A I232 và 233. So thêm với 2hzmn- 
mavuddho 1994: p.29: và Ñãnaviữra 1987: p.372. 
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có thể thích hợp cho chứng nhập quả vị không trở 
lại. Thực ra, nhiều kinh liên kết sự tu tiễn đến hai giai 
đoạn cao hơn của đạo lộ, không trở lại và arahani, 
với kinh nghiệm sau khi chứng đắc thiền thứ nhất hay 
cao hơn.?* Lý do có thể là tuệ quán cõi thiền thỏa 
mãn vai trò quan trọng trong việc vượt qua và hoàn 
toàn đoạn diệt các vết tích cuối cùng của dục vọng, 
và bằng cách ấy dễ dàng cho sự thể nhập vào quả 
vị Không Trở Lại hay thức tỉnh toàn triệt chứng ngộ 
hoàn toàn.”9 


° AIV380 (BKTC 4, tr. 106, ä. I-7: Không Có Dự Y; ND, p. 
1266, pa. 1-7: With Residue Remaining). 

° AI232 và 233 (BKTC 1, tr. 423-6: Bản Tụng Đọc (1) và (2); 
NDb, p. 317-9: The Process oƒ Training (1)-(2) ). 


279. Ví dụ, M 1350 và A V 343 miêu tả làm thế nào để vị tỳ khưu, 
dựa trên thành tựu cõi thiền /»ãna) thứ nhất hay cao hơn, có 
thê đạt tới sự hủy diệt nhiễm lậu (lậu hoặc) hay Không Trở Lại. 
Rõ ràng hơn nữa là M I 434-5 quy định rành mạch chứng đắc 
cõi thiền là điều cần thiết cho hai giai đoạn chứng ngộ cao hơn. 
Tương tự như thế, A IV 422 đề cập đến khả năng chứng đắc cõi 
thiền là điều kiện cần thiết để chứng Không Trở Lại hay giác ngộ 
hoàn toàn. 

° MI350(KTB82, tr. 31: Kinh Bát Thành; MLDB, p. 454, pa.4: 
The Man from Atthakanagara). 

° AV.343 (BKTC 4, tr. 667, äđ. 3: Dasama, Người Gia Chủ; 
NHDb, p. 1574: Dasama). 

°Ồ MI1434-5 (KTB 2, tr. 209-212: Đại Kinh Malunkyaputta; 
MLDB, p. 5365-40: The Greater Discourse to Malunkyaputf1a). 

° AIV422 (BKTC 4, tr. 174: Thiên; NDB, p. 1298: Jhãng). 


280. Ở A II 128, tuệ quán cõi thiền dẫn đến Không Trở Lại (tái sanh 
vào cõi S⁄ddhavasa, Tịnh Cư Thiên). So thêm với M I 91, ở 
đoạn kinh này, Mahanđma, theo chú giải (Ps II 61) đã là vị Trở 
Lại Một Lần (Nhất Hoàn), được Đức Phật khuyên nên tu tập 
jhãna đề có thê tiễn thêm trên con đường giải thoát. 
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Đoạn kết luận của phẩm Safipaffhäna Suffa, phần 
“tiên đoán” thoạt tiên trông có vẻ mâu thuẫn với điều 
này, vì nó tiên đoán sự chứng ngộ hoàn toàn hay quả 
vị không trở lại cho sự tu tập thành công safipafthãna 
không cần quy định thêm điều gì.?#! Điều này có thể 
có ngụ ý là khả năng chứng đắc cõi thiền có thể không 
cần thiết, thậm chí với cả các giai đoạn giác ngộ cao 
hơn. Tuy nhiên, cần thận trọng cân nhắc giả định như 
thế vì những dẫn chứng khác trong kinh điển có nói 
rõ ràng và rành mạch khả năng thành tựu ít nhất là 
cõi thiền thứ nhất là nhu cầu cần thiết.?? Dù các khả 
năng nhập định không được trực tiếp đề cập đến 
trong Safioaffhäna Suffa, kinh này cho ta ý niệm tổng 
quát là chứng đắc ít nhất cõi thiền thứ nhất là đòi hỏi 
cần thiết cho hai giai đoạn cao hơn của chứng ngộ. 
Nếu không, sẽ khó hiểu tại sao Đức Phật đề cập đến 
nhập định trong những lời giải thích thông thường về 
tám thánh đạo dẫn đến chứng ngộ hoàn toàn. 


° AII128 (BKTC 2, tr. 55, đ1: Các Hạng Người Sai Khác (1); 
NDb, p. 506: DiƒJerence (1); 

° MI9I (KTB 1, tr. 210-1: Tiểu Kinh Khổ Uẩn; MLDB, p. 187, 
ba. 4: The Shorter Discourse on the Mass oƒ SuƒJering). 


281. M162: “nếu bất cứ ai tu tập bốn sa/ipaf†hãnas... một trong hai 
quả sẽ đến với người ấy: hoặc là trí cuối cùng ở ngay đây và 
bây giờ (chánh trí), hay, nếu có một chút vết tích của bám níu 
nào còn xót lại (hữu dư y), quả vị không trở lại (bất hoàn)”. 
M162 (KTB I], tr. 146-9: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 155, pa. 46: 
The Foundations oƒ Mindƒfulness). 


282. M1434 nói rằng có cách tu tập cần được thực hiện đề có thể 
vượt qua năm trói buộc bậc thấp (hạ phần kiết sử), và cách tu 
tập này là chứng nhập /hãna. 

M1434 (KTB 2, tr 210: Đại Kinh Malunkyaputta; MNLB, p. 
339, pa.7- The Greater Discourse to Malunkyaputta). Cách thức 
tu tập cụ thể được nói rõ ở KTB 2, tr 212; MLDB, p. 539, pa. 9). 
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Khi xét đoạn kết luận của phẩm Safipafthãna Suffa, ta 
cần lưu ý là đoạn này quan tâm đến quả vị của việc tu 
tập, chứ không quan tâm đến mức độ định cá biệt nào 
đó như là điều kiện tiên quyết cho chứng ngộ. Đoạn 
kết luận này chỉ đề cập tới hai quả vị chứng ngộ cao, 
sự kiện này nhân mạnh đến tiềm năng của tu tập đúng 
cách. Ý nghĩa này vẫn đúng với một nhóm hai mươi 
phẩm kinh trong Bojjhañga Samyuffa liên kết nhiều 
loại thực tập thiền hành đến hai quả vị chứng ngộ 
cao cấp này.?3 Các thí dụ điển hình này cũng không 
có bất cứ liên quan nào đến sự có mặt hay vắng mặt 
của khả năng nhập cõi thiền, nhưng trái lại, kêu gọi 
sự chú ý đến tiềm năng của các cách tu tập tương 
ứng. Hơn nữa, trong khi cắt nghĩa về safpafthana, 
cả Madhyama Ägama* (Trung A Hàm) và Ekottara 
Ägama" (Tăng Nhất A Hàm) có phần chứng đắc cõi 
thiền.?2 Điều này ngụ ý là để cho safipaffhäna khai 
mở được tất cả các tiềm năng dẫn đến quả vị Không 
Trở Lại hay Chứng Ngộ Toàn Triệt (Chánh Trí) của 
nó, sự tu tập chứng đắc cõi thiền là cần thiết. 


Một thuật ngữ khác thích hợp với chủ đề đang bàn 
tới là sự “thanh lọc tâm” (ciffavisuddhi). Tập ngữ này 
xuất hiện ở Rathavinrta Sufta vốn tuần tự liệt kê một 
loạt bảy giai đoạn thanh lọc.25 Phẩm kinh so sánh 


283. S VI129-33 (BKTU 5, tr: 203-7 (đ.57-72): Phẩm Hơi Thở Vô Hơi 
Thở Ra — Khô 72 (6); CDB II p. 1617-20: In and Qut Breathing 
(pa. 57) — Cessafion: Suffering pa. 72 (6) ). 


284. Trong Madhyama Ägama là một phần của quán thân, và trong 
Ekottara Ägama là một phần của quán đhammnas (Minh Chau 
1991:pp.89 và Nhat Hanh 1990: p.154 và 176). 


285. MI 149. Hệ thống “phương thức” đặc biệt này tạo nên cơ cấu nền 
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tảng cho quyền J?suddhimagga* (Con Đường Thanh Lọc, Thanh 
Tịnh Đạo). Nó được Brown (1986a) so sánh với các tôn giáo 
khác, liên kết nó với lời mô tả về đạo lộ trong các kinh Maha- 
mudra và Yoga Sñras, được Cousins (1989) so sánh nó với quyền 
Interior Castle của St Teresa. Bàn về hệ thống “phương thức” này, 
điều đáng đề chỉ rõ ra là, cho dù nó có vai trò thiết lập tiêu chuẩn 
cho các sách chú giải và cho hầu hết các trường dạy quán thực 
tánh vwiassana, bộ bảy giai đoạn thanh lọc này chỉ xuất hiện một 
lần trong kinh, đó là D II 288, tạo nên một phần của hệ thống 
chín giai đoạn. Đoạn này không ăn khớp lắm với trình bày của 
Buddhaghosa về mô hình bảy giai đoạn, vì nó thêm vào hai giai 
đoạn bồ sung ở cuối những giai đoạn phát triển mà theo 8uđdhag- 
hosa, ở giai đoạn thứ bảy, tột đỉnh của thanh lọc đã đạt được (so 
với Vism 672). Rút kết luận từ M I 195 và M1203, thuật ngữ này 
được dùng cho “biết (kiến) và thấy (trï)”, thực ra chỉ là giai đoạn 
dẫn đến, chứ không tương đương với chứng ngộ. Cảm nghĩ này 
được chính phẩm Nathavima Suiia nhìn nhận và xác định phẩm 
chất của thanh lọc nhờ “biết và thấy” là “còn bám níu (thủ)” và vì 
thế không đi tới đích cuối cùng (M I 148). Như vậy, ở mức độ nào 
đó giải thích của Buddhaghosa về sự thanh lọc ở giai đoạn thứ bảy 
hình như khác với ý nghĩa của chữ này trong kinh. 
°Ồ MI 149 (KTPB 1, tr. 339: Kinh Trạm Xe; MLDB, p. 244: pa. 
15: The Relay Chariofs). 
° _ VIism 672 (PP, p. 696: Ch. XXII: Purjication By Knowledge 
And Vision). 
°Ồ MII95 (KTPB 1, tr. 429: Đại Kinh Thí Dụ Lõi Cáy; MLDB, 
p. 268: pa. 5: The Greater Discourse on the Simile oƒ the 
Heartwood. 
°ồ M1203 (sđả, r: 445: Tiểu Kinh Thí Dụ Lõi Cây; MLDB, 
p. 295: pa. l2: The Shorter Discourse on the Simile oƒ the 
Heartwooal. 
°Ồ MII148 (KTB 1, tr. 335: Kinh Trạm Xe; MLDB, p. 242: pa. 
11-13: The Relay Chariofs). 
“ Chú giải KTB giải thích là sảu giai đoạn thanh lọc đầu tiên 
có 'bảm níu đi kèm `theo cả hai nghĩa: chịu điều kiện và hiện 
hữu trong người vẫn còn bảm níu; còn giai đoạn thứ bảy, vì 
là siêu thế, chỉ với nghĩa chịu điều kiện thôi. ” 
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từng giai đoạn thanh lọc với với từng cỗ xe trong một 
loạt các cỗ xe chuyển tiếp nối kết hai địa điểm. Theo 
trình tự này, sự thanh lọc tâm chiếm vị trí thứ hai giữa 
thanh lọc giới hạnh và kế tiếp là thanh lọc quan điểm. 
Sự kiện thanh lọc tâm đứng trước thanh lọc quan 
điểm đôi khi ngụ ý nhập định là nền tảng cần thiết để 
chứng ngộ.”5 


Tuy nhiên, trong kinh này, vẫn đề dẫn đến ví dụ so sánh 
cỗ xe không nói gì về điều kiện cần thiết để chứng ngộ 
cả. Trái lại, chủ đề được bàn luận ở kinh Rafhavinita 
Suffa là mục đích sống đời tỳ khưu hay đời tỳ khưu nỉ 
trong đoàn thể Tăng già thời Phật giáo nguyên thủy. 
Điều muốn nói là, mỗi giai đoạn thanh lọc, dù là bước 
cần thiết trên con đường giải thoát, vẫn không đủ để đi 
tới đích cuối cùng. Để minh họa điều này, ví dụ so sánh 
với cỗ xe được đưa ra. Thực ra, nhu cầu vượt qua mỗi 
giai đoạn thanh lọc để đi tới đích cuối cùng là chủ đề 
xuất hiện nhiều lần trong kinh.28 


Trích MLDB, p. 1214, ct. 290. 


286. Có lẽ dựa vào đoạn kinh A II 195 nói sự thanh lọc tâm có liên 
hệ đến chứng đắc bốn /hãnas. Ví dụ như Kheminda 1980: p.14 
chủ trương khả năng chứng đắc cõi thiền là nền tảng cần thiết đề 
chứng ngộ. 

AI 195 (BK17C 2, tr.194, đ2-3: Các VỊ Sapugiya; NDB, p. 571, 
pa. 2: Sapiugq). 


287. So với M[I 197 và M1204. 
*° MI 197 (KTB 1, tr: 433: Đại Kinh Thí Dụ Lõi Cây; MLDB, 
p. 290, pa. 6-7: The Greater Discourse on the Simile oƒ the 
Heartwoodl. 
° M1204 (sđá, tr: 446-7: Tiểu Kinh Thí Dụ Lõi Cây; MLDB, 
pb. 296-7: pa. 16-22: The Shorter Discourse on the Simile oƒ 
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Cho dù ví dụ so sánh với cỗ xe có ngụ ý mối tương 
quan có điều kiện giữa các giai đoạn khác nhau như 
đã đề cập, coi điều này như là đòi hỏi dứt khoát 
là cõi thiền phải được chứng đắc trước khi chuyển 
sang tu tập quán thực tánh thì đã đấy ví dụ so sánh 
này đi quá xa. Giải thích theo nghĩa đen như vậy cần 
phải coi sự thiết lập giới, định và tuệ là vấn đề theo 
đúng trình tự tiến triển từ giai đoạn này sang giai 
đoạn khác, nhưng ngược lại trong hiện thực, cả ba 
giới, định và tuệ có đặc tính hỗ trợ lợi ích cho nhau, 
nâng cao và hỗ trợ lẫn nhau. Điều này được minh 
họa trong Soraadanga Sufía, kinh này so sánh mối 
liên hệ hỗ tương giữa giới và tuệ với hai bàn tay rửa 
cho nhau. 


Vả lại, theo hai phẩm kinh trong Añgutfara Nikãya (Bộ 
Kinh Tăng Chi), không thể thanh lọc định (nghĩa là 


the Heartwooäl. 


288. DI 124. So với Chah 1998:p.9 và Goleman 1980: p.6. 

°Ồ DI 124 (Trưởng BK 2, tr 124: Kinh Sonadanda; LDB, p. 
131: The Qualities oƒa True Brahmim). 

° Chah 1998,p.9: 
“Là điều kiện tiên quyết trước khi rèn luyện sila* (giới), 
panña* (tuệ) phải thực sự có mặt ở đó, nhưng chúng ta thường 
nói tu tập bắt đầu từ sila. Sila là nên tảng. Đúng thế, nhưng 
điểm hệ trọng muốn nói ở đây, paññä lại là yếu tổ quyết định 
việc giữ giới thành công và trọn vẹn ra sao. Bạn cân quán lời 
nói, hành động của mình và xem xét tiễn trình nhân và quả — 
tắt cả đều là nhiệm vụ của panña. Bạn phải dựa vào pañña 
trước khi sila được ổn định vững vàng. ” 
“Theo lý thuyết, chúng ta nói sila, samädhi* (định), rồi mới 
tới paññä; nhưng tôi đã quán trình tự này và thấy rằng paññã 
là nên tảng cho tất cả các khia cạnh khác của tu tập. ” 

Trích Ajahn Chanh, KL, tr. 9. 
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thanh lọc tâm) nếu trước đó không thanh lọc quan 
điểm chân chánh (nghĩa là thanh lọc quan điểm).289 
Câu này đưa ra đề nghị hoàn toàn ngược lại với tiến 
trình trong Rafhavinrta Suffa nơi mà sự thanh lọc tâm 
đi trước thanh lọc quan điểm. 


Đọc kỹ thêm các phẩm kinh, ta thấy rằng các phẩm 
kinh ấy mô tả nhiều phương pháp khác nhau để chứng 
quả vị cuối cùng. Thí dụ, hai đoạn trong Añguffara 
Nikãya miêu tả một người hành thiền có thể đạt được 
tuệ giác thâm sâu (tăng thượng tuệ pháp quán) dù 
không thành thạo định (nội tâm tịnh chỉ).??° Một kinh 
khác trong cùng bộ kinh Nikãya này nói về hai phương 
pháp chọn lựa khác để đưa đến chứng ngộ toàn triệt 
là: hoặc là phương pháp dễ chịu bằng cách nhập cõi 
thiền, hay phương pháp rất kém dễ chịu bằng cách 


289. A III 15 và AIH 423. 
° A HII 15 (BKTC 2, tr325, äđ. I1: Không Có Cung Kính (1); 
NHb, p. 640: Irreveremt (1) ; 
° ALIII423 (BKTC 3, tr. 230: Hội Chúng; NDB, p. 966: Delighf 
in CompanY). 


290. AII 92-4 và A V 99, Trong hai đoạn kinh này, Bhikkhu Analayo 
dùng chữ 'deep wisdom` (tuệ giác thâm sâu) thay cho “higher 
wisdom oƒ insighf` (tuệ quán tăng thượng) của Bhikkhu Bodli, 
HT Minh Châu dịch là tăng thượng tuệ pháp quán. Bhikkhu 
Analayo dùng chữ concentration (định) thay cho Tnfernal se- 
renity oƒmind' (nh lặng nội tâm) của Bhikkhu Bodhi, HT Minh 
Châu dịch là nội tâm tịnh chỉ. Các chữ này thường được hoán 
chuyển cho nhau. 

° A II 92-4 (BKTC 1, tr 728-33: Định (1-2)-Thiển Định (đ. 
1-5); NDB, p. 473-6: Concentration (1-4) ). 

° AV99(B5KTC 4, tr. 368, đ. 3-5: Tịnh Chỉ, NDB, p 1404, pa. 
(1)-(3): Seremify). 
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quán sự ghê tởm, gớm ghiếc của thân.?*' Thêm vào 
đó, phẩm Yuganaddha Suffa (cũng trong Anguftara 
Nikãya) nói rằng chứng ngộ có thể đạt được hoặc là 
bằng cách tu tập định (tính lặng, chỉ) hay bằng tuệ 
quán trước rồi mới tu tập cái kia sau, hay có thể cùng 
tu tập cả hai.? Phẩm kinh này chỉ rõ là cho dù nhiều 
hành giả vun bồi định trước rồi mới chuyển sang tuệ 
quán, những vị khác có thể thực hành phương thức 
ngược lại. Nếu ai giới hạn phương pháp chứng ngộ 
chỉ một trong các trình tự này thôi thì sẽ ít nhận ra 
được chân giá trị của các đoạn kinh này, giả thiết là 
luôn luôn tu tập định trước khi tu tập tuệ quán. 


IV.4. ĐÓNG GÓP CỦA NHẬP ĐỊNH VÀO SỰ PHÁT 
TRIÊN TUỆ QUÁN 


Hơn bao giờ hết, trong nhiều phẩm kinh Đức Phật 
chỉ rõ là trau dồi định đặc biệt dẫn đến chứng ngộ.?93 


291. A II 150 (8KTC 2, #: 102, ä2: Phẩm Đạo Hành, Bất Tịnh; 
NDB, p. 529, pa. (1): Modes oƒ Practice: Unattractiveness. 


292. A II 157 (s4, r: 114-5: Gắn Liễn, Cột Chặt; NDB, p. 535, pa. 
(1)-(3): In Conjunction). 


293. Ví dụ D II 131; M1454 hay S V 308. Tầm quan trọng về nhập 
định trong Phật giáo Nguyên thủy được Griffth 1983:p.Š57 ghi 
lại; và C.A.F. Rhys Davids 1927a: pó9ó, cả hai đều đưa ra văn 
tắt những chuyện xảy ra về thuật ngữ jhZna trong các bộ kinh 
Nikãyas tiếng Päji. 

° DIII 131 (Trường BK 4, tr.131, ä.24: Kinh Thanh Tịnh; LDB, 
p.434, pa.24: The Delighfful Discourse). 

° M1454 (K18 2, tr. 249: Kinh Ví Dụ Chữn Con Cáy; MLDB, 
Ð. 557, pa.2]: The Simile oƒthe Quail). 

- S V308 (8KTU 5, tr. 460, đ. 9: Thanh Tịnh Thứ Nhất; CBD 
lp. 1763: .Jhaãnasamyuta). 
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Sự tu tập tuệ quán thâm sâu (tăng thượng tuệ pháp 
quán) này dẫn tới việc làm chủ tâm (điều phục tâm) 
ở mức độ cao.? Không những chứng đắc cối thiền 
đưa đến loại bỏ tạm thời chướng ngại, mà còn làm 
cho chúng rất khó có cơ hội thâm nhập vào tâm về 
sau.?% Khi trồi lên từ định thâm sâu, tâm trở nên “dễ 
uốn nắn, nhu nhuyễn”, “dễ sử dụng” và “ổn định, 
vững chắc”? để ta có thể dễ dàng hướng nó đến 
việc nhìn thấy mọi sự “đúng như thật”. Không những 


294. A IV 34 (BKTC 3, tr. 326, đ.2: Điễu Phục; NDB, p. 1024: Mas- 
tery (1). 


295. M1463 giải thích là tâm của vị nào đã thể nghiệm jhZna sẽ 
không bao giờ bị các chướng ngại áp đảo. Mặt khác, cần chỉ rõ 
rằng, nếu khoái lạc nhục dục hay sân hận vẫn còn tìm cách xâm 
chiếm tâm, chúng có thể biểu hiện mãnh liệt đến sững sờ, bởi vì 
khả năng duy trì sự chú tâm không bị sao lãng vào một đề mục 
được tăng lên, dù đề mục bất thiện. Những ví dụ về điều này 
được tìm thấy ở trong những truyện /JZ/aka (đó là truyện số 66 
ở Ja I305; số 251 ở Ja II 271, và số 431 ở Ja III 496), kế những 
kiếp tiền thân của bodhisata* (người đi tìm giác ngộ, bồ tá0) là 
đạo sĩ. Mặc dù có thể thành tựu định ở mức độ thâm sâu và có 
thần thông, trong ba trường hợp này, đạo sĩ ấy vẫn bị ham muốn 
tình dục hoàn toàn áp đảo khi tình cờ nhìn thấy một phụ nữ ăn 
mặc hở hang. 

°Ồ MI463 (K7B 2, 270: Kinh Nalakapana; MLDB, p. 566, 
pa.6-: At Nalakapana). 

* Ja 1305 (Ja Voll & II p. 161-4: Truyện Mudulakkhana-J4- 
taka số 66). 

° JaII271 (sđd, p. 189-193: Truyện Saikappa-Jätaka số 25 ]). 

5© Ja II 496 (2a Vol II & H/ p 295-7: Truyện Hãrita-Jãtaka số 
431). 


296. Đây là đặc tính tiêu biêu của tâm khi xuất tứ thiền (ví đụ ở D175). 


DI75 (Trường BK ]I, tr 75, đ63: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 
104, pa. 83: The Fruits oƒ Homeless LI©). 
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thế, khi mọi sự được nhìn thấy đúng như thật bằng 
tâm vắng lặng và dễ uốn nắn, cái nhìn này ảnh hưởng 
đến các tầng lớp chìm sâu trong tâm. Cái nhìn chiếu 
rọi như thế còn đi xa hơn nữa, bỏ xa cái hiểu biết tri 
thức hời hợt bề ngoài, vì, do dựa vào tính tiếp nhận 
và dễ uốn nắn của tâm, tuệ quán mới có thể xâm 
nhập vào, chiếu rọi vào lãnh vực sâu thẳm của tâm và 
bằng cách ấy mới đem lại chuyển hóa nội tâm. 


Lợi ích của tu tập định cõi thiền là tu tập này không 
chỉ để cung cấp trạng thái tâm ỗn định và dễ tiếp nhận 
cho tu tập thiền quán thực tánh. Thể nghiệm nhập 
định là một trong những hỉ lạc mạnh mẽ, có được 
là nhờ sự trợ giúp hoàn toàn của tâm, do vậy trợ 
giúp ấy mới tự động ngăn cản bắt cứ hoan hỉ nào 
khởi lên tùy thuộc vào đối tượng vật thể. Như vậy, 
nhập định thi hành chức năng giải độc mạnh mẽ cho 
ham muốn nhục dục bằng cách tước đi sự hấp dẫn 
trước kia của các đối tượng ấy.? Thực ra, theo phẩm 


297. Ở M1504, Đức Phật liên kết việc Ngài không còn khao khát, 
không còn thích thú khoái lạc giác quan với khả năng thể ng- 
hiệm các loại lạc phúc* thượng hạng hơn nhiều của Ngài; so 
thêm với A II 207 và A IV 4II. A Ió1 giải thích mục đích của 
samatha là đễ ức chế tình dục. Conze 1960: p.110 giải thích đây 
là kết quả không thê tránh được của thói quen tập luyện trạng 
thái nhập định, mọi sự trong thế giới thực tế này của chúng ta 
hiện rõ mỗồn một là ảo tưởng sai lầm, lừa bịp, xa cách và như 
một giấc mơ. 

° MI504(KT52, tr. 359: Kinh Magandiya; MLDB, p. 610, pa. 
10: To Magandiya). 
* Thiên lạc, chú giải Bộ Kinh Trung (MA ii 216 nói đây là 
lạc phúc nhờ đạt được quả vị của tầng thiên thứ tr). Đọc 
MLS H,p. 164, n. 3. 

° AII207 (BKTC 2, tr. 645, äđ.4: Hoan Hỷ; NDB, p. 789: Rap- 
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Cũladukkhakkhandha Sufífa, chỉ một mình tuệ thôi 
không đủ để vượt qua tình dục, nhưng cần sự hỗ trợ 
mạnh mẽ có sẵn của thể nghiệm cõi thiền.?98 Trong 
giai đoạn tìm kiếm giác ngộ, chính bản thân Đức Phật, 
chỉ nhờ vào tu tập chứng đắc cõi thiền, đã vượt qua 
được chướng ngại do ham muốn dục vọng gây ra.?99 


ture). 

° A IV4II (BKTC 4, trl155, ä 2: Thứ Đệ Truú (2); NDB, p. 
1286, pa. (1): Dwellings (2) ). 

° AI 6l (BKTC 1, tr: 117, đ10: Phẩm Người Ngu; NDB, p. 
152: Foopk 31 (11) ). 


298. ỞMI9I (KTB 1, tr: 210: Tiểu Kinh Khổ Uấn; MLDB, p. 187, 
pa.4: The Shorter Discourse on the Mass oƒ SuƒJering). 


299. M192; so thêm với S IV 97 và A IV 439. A IV 56 nhắn mạnh 
tầm quan trọng của vượt qua khoái lạc tình dục đề Ngài có thể 
chứng ngộ. Có thể, sự chứng đắc cõi thiền của Đức Phật đã xảy 
ra nhờ quán hơi thở, theo S V 317, Ngài đã thường hay tập quán 
hơi thở trước khi chứng ngộ. Sự tăng tiến về mức độ chứng đắc 
các cõi thiền khác nhau của Ngài miêu tả ở M II 162 và A V 
440 chỉ cho thấy rõ ràng là hồi ấy Ngài không còn tiếp cận thể 
nghiệm cõi thiền đã chứng được thời thơ ấu. Việc gặp gỡ 4Jãra 
Kãlãma và Uddaka Rãmaputa cần phải được đặt sau sự tăng 
tiến này của Ngài, vì nếu không tu tập bốn /hZnas, Ngài không 
thê đạt được bất cứ thành tựu nào ở cõi vô sắc. (Nhu cầu phải có 
cho thành tựu này được ghi lại trong D II 265, ở đây, bốn /hZnas 
đến trước những thành tựu ở cõi vô sắc giới theo một chuỗi các 
giai đoạn tu tập nối tiếp nhau). Tuy nhiên, Ps IV 209 giả thiết 
rằng Đức Phật chỉ tu tập bốn j#Znas trong canh thứ nhất đêm 
giác ngộ của Ngài. Giả thiết này không hợp lý lắm khi xét sự 
kiện tu tập samatha trước khi chứng ngộ của Ngài bao gồm cả tu 
tập năng lực siêu nhiên (bốn ¿Zđdhipzdas, thần thông, so với A III 
82) và tu tập khả năng nhập định đề biết về các khía cạnh của các 
cảnh giới devas* (chư thiên) (A IV 302), thêm vào đấy, chứng 
đắc bốn /hZnas sau khi vượt qua toàn thể chướng ngại trong tâm 
thức (M II 157; so với A IV 440 có chỉ rõ là Ngài đã phải vượt 
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Nhập định sâu hỗ trợ nội tâm bất động và sự hội nhập 
trọn vẹn.?°9 Theo cách này, kinh nghiệm nhập định sâu 
thỏa mãn vai trò quan trọng trong việc tăng cường 
khả năng chịu đựng hậu quả của những kinh nghiệm 
gây xáo trộn, bất ổn có thể gặp phải trong những giai 


qua nhiều trở ngại khác nhau để chứng đắc mỗi /hZn4) và cũng 
chứng bốn cõi vô sắc giới (A IV 444). Như vậy, giả thiết quãng 
thời gian chỉ trong một đêm thôi không khớp lắm với phạm vi 
rộng lớn và sự tăng tiến trong tu tập sưma/ha của Đức Phật. 


M192 (KTB 1, tr 211: Tiểu Kinh Khổ Uần; MLDB, p. 187, 
pa. 5: The Shorter Discourse on the Mass oƒ SuƒJering). 

SIV 97 (BKTU 4, tr 171-2, đ. 2-3: Thế Giới Dục Công Đức; 
CDB II, p. 1191: Cords oƒ Sensual Pleasure (kãmagud): Sợơi 
Dây Khoái Lạc Giác Quan). 

A IV 439 (BKTC 4, tr. 197-8: Tapussa; NDB, p. 1310, pa. 1: 
1apussa). 

A IV 56 (BKTC 3, tr. 351-2: Dám Dục; NDb, p. 1039, pa. 7: 
Sexual Intercourse). 

SV317 (BKTU 5, tr. 473, ä.12: Ngọn Đèn; CDB II, p. 1770: 
The Simile oƒ the LampD). 

MIII 162 (KTB 3, tr 395-6: Kinh Tùy Phiên Não; MLDB, p. 
1015, pa.31-32: lmperƒections). 

AV440 (BKTC 4, tr: 199, ä.5: Tapussa; NDB, p. 131]: Tapussa). 
DI 265 (Trường BK 4, tr. 266, đ. vi: Chín thứ đệ diệt (Kinh 
Phúng Tụng); LDB, p. 322, pa.6: The Chamting Together). 
A II §2 (8KTC 2, tr. 438-9: Thân Thông (1)-(2); NDB, p. 
35095: Bases ƒor Psychie Poteney (1)-(2) ). 

A IV302 (BKTC 3, : 688-92, đ. (3)-(6): Tagaya; NDB, p. 
1207-9 (na (3)-(8): Gãya). 

M II 157 (KTB 3, r: 388-9: Kinh Tùy Phiên Não; MLDB, 
p.1012, pa. 16ƒJˆ: lmperƒections). 

AIV444 (BKT1C 4, tr. 1991: Tapussa; NDb, p. 1314: lapussq). 


300. Theo Alexander 1931: p.139, “tầm mức nhập định tương ứng 
với phương cách phân tích được tiên hành kỹ lưỡng theo trình tự 
thời gian.” So thêm với Conze 1956: p.20. 
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đoạn cao của thiền quán thực tánh.3' Không có tâm 
tĩnh lặng và hợp nhất, có thể chịu đựng ảnh hưởng 
của những kinh nghiệm như thế, người hành thiền có 
thể mắt thế thăng bằng để quan sát và bắt đầu để sợ 
hãi, lo âu hay chán nản áp đảo. Việc tu tập tâm tính 
lặng như vậy bồi đắp sự hội nhập trọn vẹn tự thân ở 
mức độ thăng bằng và nhạy cảm như là nền tảng hỗ 
trợ cho phát triển tuệ quán.392 


Hiển nhiên, có những lợi ích đáng kể cần được thu 
đạt khi việc tu tập tuệ quán có tu tập samafha hỗ trợ 
và giữ cho cân xứng. Chính kinh nghiệm về các loại 
hạnh phúc cao thượng và mức độ hội nhập trọn vẹn 
cá nhân xảy ra đồng thời là những lợi ích chỉ cho thấy 
rằng chính sự tu tập samafha tự nó đóng góp đáng kể 
vào sự tăng tiến trên con đường giải thoát. Sự quan 
trọng này của định được diễn tả sâu sắc trong các 
phẩm kinh bằng câu người nào tôn kính Đức Phật và 
Giáo Pháp của Ngài, người ấy sẽ tự động tôn kính 


301. Ayya Khema 1991: p.140; và Epstein 1986: p. 150-5. 


302. Engler 1986: p.17, tóm lược một cách thích đáng nhu cầu cần 
phải có một bản thân được kết hợp hài hòa làm nền tảng cho tu 
tập tuệ quán thực tánh: “bạn phải là ai đó trước khi bạn có thể trở 
thành không là ai cả.” Epstein 1995: p.133, (khi bình luận về tuệ 
quán thực tánh), giải thích: những kinh nghiệm như vậy đòi hỏi 
một bản ngã theo nghĩa phân tâm học có khả năng nắm giữ và sát 
nhập những gì thường gây xáo trộn mạnh mẽ. Người ta bị thách 
thức phải kinh nghiệm khiếp đảm nhưng không sợ hãi, thích thú 
nhưng không quyền luyến.” Vai trò hỗ trợ của hạnh phúc thanh 
thoát nội tâm không khoái lạc giác quan trong hoàn cảnh khó 
khăn được dẫn chứng ở Th 351 và Th 436. 

° Th351 (T/BK II tr. 144: Vakkali (Thera 39) ). 
» Th436 (sđá, tr. 160: Na|aka-mumi, Thera 46). 
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định.3 Trái lại, ai coi thường việc tu tập định, bằng 
cách đó, người ấy chỉ khen ngợi những ai có tâm dao 
động thôi.°% 


Tuy vậy, cần phải nói rằng Đức Phật cũng đã biết sâu 
sắc khiếm khuyết tiềm ân của trạng thái định sâu này. 
Chứng đắc cõi thiền có thể trở thành chướng ngại 
trên con đường dẫn đến chứng ngộ nếu chứng đắc 
như thế trở thành lý do để kiêu hãnh hay thành đối 
tượng để bám lấy. Hỉ và lạc kinh nghiệm được trong 
cõi thiền, cho dù có thúc đẩy từ bỏ khoái lạc thế gian, 
có thể làm cho không hài lòng (arafi) và không ham 
muốn (anabhirafi) khó khởi lên là những đòi hỏi phải 
có cho sự từ bỏ hoàn toàn đưa đến chứng ngộ.°95 


303. A IV 123 (BKTC 3, tr. 452: VỊ Tỷ Kheo Phải Kính Trọng Ai, 
NHDb, p. 1087: Honor). 


304. AII31 (BKTC 1, r. 60: Du 51; NDB, p. 419: Wanderers). 


305. A II 165 Đức Phật so sánh bám níu vào vị ngọt và phúc lạc thê 
nghiệm được trong lúc chứng đắc cõi thiền với việc năm lấy 
cành cây tay dính đầy nhựa, bởi vì chính sự bám níu như vậy sẽ 
làm ta mất đi ước nguyện nhắm vào việc từ bỏ tất cả các khía 
cạnh của bản thân và thê nghiệm. Rồi ở M I 194, Đức Phật minh 
họa kiểu bám níu như thế bằng ví dụ người đang kiếm tìm lõi 
cây, lấy vỏ trong của cây và cho nó là lõi. So thêm với M III 226 
nói tới bám níu đến những kinh nghiệm /#ãnz như thể là “bị kẹt 
cứng bên trong”.* 8uddhadäsa 1993: p.121 còn nói hết ý: “trạng 
thái định sâu là trở ngại lớn cho việc thực hành tuệ quán”. 

- A II 165 (BKTC 2, tr131, đ1: Hồ Nước Ở Làng; NDB, p. 
343, pa. l: The Reservoi). 

° MI194(K7TP 1,tr:. 425: Đại Kinh Thí Dụ Lõi Cáy; MLDB, p. 
286: The Greater Discourse on the Simile oƒ the Heartwoodl). 

° MIII226 (KTB 3, tr 520: Kinh Tổng Thuyết và Biệt Thuyết; 
MLDB, p.1076, pa.15: The Exposition oƒq Summary). 
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Ngay cả phẩm Mãra Samyuffa tường thuật về một 
tai nạn vê thiên định: một tỳ khưu tự tử vì nhiêu lân 


* BỊ kẹt cứng bên trong: HT Minh Châu dịch là trú trước nội 
(trần), tỳ khưu Ñãnamoli dịch là stucked internally (MLDB, 
Ðp. 1076); IB. Horner dịch là: slackened in regard to whatf is 

internal: bị đình trệ về nội tâm (MLS HH, p. 274). 

*_ Buddhadasa 1993: p.121 

“ Sự sanh khởi của hỉ và yên lặng này không mang đến 
thành quả là tâm được gọi là lặng thỉnh, cứng nhắc và như 
cục đá. Không có gì như thế xảy ra cả. Cái thân này cảm 
thấy bình thường, nhưng còn tâm thì đặc biệt tĩnh lặng, thích 
hợp cho trầm tư và cho quán chiếu nội tâm. Tâm hoàn toàn 
trong suốt, hoàn toàn trầm tĩnh, hoàn toàn tịch mịch và được 
thu thục. Nói cách khác, tâm thích hợp cho hoạt động tâm 
trí, săn sàng nhận biết. Đây là mức độ tập trung cần được 
nhắm đến, chứ không phải cái định thật thâm sâu nơi người 
hành thiên ngôi cứng ngắc như tượng đá, hoàn toàn không 
có ý thức gì cả. Ngồi trong tình trạng tập trung sâu như thể 
người ta không ở vào vị trí xem xét suy đạc được bất cứ cái 
gì. Tâm định sâu không thể thực hành quán chiếu nội tâm gì 
cả. Nó là trạng thái không có ý thức và chăng có ích gì cho 
tuệ quán. Trạng thái định sâu là trở ngại lớn cho việc thực 
hành tuệ quán. Để quan sát suy đạc, trước tiên ta phải trở lại 
những mức độ định thấp hơn; rồi có thể tận dụng năng lực 
mà tâm đã đạt được. Được tu tập ở mức độ cao, định chỉ là 
một dụng cụ. Thay vì định sâu, chúng ta nhắm đến tâm vắng 
lặng, ổn định, tâm rất thích hợp để hoạt động tới mức khi 
được ứng dụng vào thực hành tuệ quán, tâm đạt được hiểu 
biết chân chánh về toàn thể thể giới này. Tuệ quản được phát 
triển là tuệ quán tự nhiên, cùng loại với tuệ quán của những 
người đạt được trong khi lắng nghe Đức Phật giảng. Nó dẫn 
đến loại suy tưởng và quán chiếu nội tâm đưa tới hiểu biết 
chân chánh. Nó đem lại tuệ trí. Nó chả có liên quan gì đến 
nghỉ lễ, cũng chẳng can hệ gì đến phép nhiệm mâu nào cả. ” 
Trích INM, trang 121. 
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cố gắng củng cố thành tựu về định của mình.?% Vào 
trường hợp khác, khi một tỳ khưu thương tiếc định 
của mình mất đi vì bệnh hoạn, Đức Phật phê bình 
gãy gọn phản ứng như thế là đặc tính của những ai 
coi định là cốt tủy của cuộc sống và hành trì của họ.397 
Rồi thay vào đó, Ngài hướng dẫn tỳ khưu bệnh hoạn 
đó quán thực tánh vô thường của năm tập hợp. 


IV.5. TĨNH LẶNG VÀ QUÁN THỰC TÁNH 


Khi xem xét liên hệ giữa tĩnh lặng (chỉ) và quán thực 
tánh (quán), điều quan trọng nỗi lên là nhu cầu cân 


306. Theo S I 120, tỳ khưu Godhika tự tử vì vị này đã sáu lần thành 
tựu nhưng không giữ được “giải thoát tạm thời của tâm*”. Spk I 
182 nói đó là thành tựu “thế tục”, thành tựu thuộc về định. Chú 
giải cắt nghĩa sự mất mát liên tục của vị này là do bịnh hoạn. Sau 
biến có này, theo lời Đức Phật, Godhika đã tịch diệt như là một 
vị arahani. Chú giải ngụ ý rằng sự chứng ngộ của tỳ khưu này 
xảy ra vào lúc chết (so thêm với những giải thích tương tự về 
những trường hợp tự tử của Channa ở M III 266 hay S IV 59, và 
trường hợp của Vakkali ở S III 123). 

° SI120 (BKTƯ1, tr. 267: Godhika; CDB I, 212: Godhika). 
* Giải thoát tạm thời của tâm (lokiya samapati): đó là các 
cối thiên (jhãnas) và các cõi vô sắc giới. 
Đọc CDB I p. 420, ct 308. 
° MLIHI 266 (KT 3, r. 599: Kinh Giáo Giới Channa; MLDB, 
Ðp. lII6: Advice to Channd). 
° SIV59(BKTU4, tr. 105: Channa; CDB II, p. 1166: Channa). 
° SIII 123 (BKTUƯ'3, tr 225: Wakkali; CDB I, p. 940: Wakkali). 


307. S HI 125 (BKTU 3, tr. 228, ä.14: Assaji; CDB I, p. 941: Assqji). 
“ Chủ giải BKTU: Samadhisarakä samadhisamañfa tỉ 
samadhim yeva sarañ ca sãmafñnañ ca maññanti. “Trong 
Giáo Pháp của Tu, đó không phải là cốt tủy, cốt tủy chính là 

ở tuệ giác, đạo lộ và quả vị”. 
Trích CDB I, ct 174, tr. 1082. So với 12:3]; 36:7; 36:8 và 54:8. 
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bằng. Vì tâm định giúp tu tập quán thực tánh, và sự 
hiện hữu của tuệ sẽ làm cho tu tập định ở mức độ sâu 
hơn được dễ dàng, tĩnh lặng (samafha) và quán thực 
tánh (vipassanäã) ở mức tối hảo khi được tu tập trong 
sự phối hợp khéo léo.398 


308. Nett 43 giải thích là cả hai samatha và vipassanä cần được tu 
tập, bởi vì sama¿ha chống lại tham ái, trong khi viassanã chông 
lại vô minh. Theo A I 61, để đạt được vi7a (trí thông suốt, mỉnh) 
cần phải tu tập cả sưma/ha lẫn vipassana. A 1 100 cũng qui định 
cả hai đều là những đòi hỏi để vượt qua tham, sân, và sỉ. Ý thức 
rõ về ảnh hưởng phối hợp này cũng làm nền tảng cho Th 584, đề 
nghị tu tập đồng thời cả samnatha lẫn vipassana. Về nhu cầu cân 
bằng cả hai, hãy so với Cousins 1984: p.65; Gethin 1992: p.345; 
và Maha Boowa 1994: p.86. 

° Nett43 (ích The Guide, tr. 67, đ. 235-7): 

Đoạn 235: “Hành giả đoạn tận khuynh hướng ngủ ngắm dẫn 
đến tham ái nhờ thiên tĩnh lặng; hành giả dùng quán thực tánh 
đề cắt đứt vô mình vốn là điều kiện cho khuynh hướng ngủ 
ngâm dẫn đến tham ái. Hai trạng thái này đi đến hoàn mãn 
nhờ hành thiên, đó là thiên tĩnh lặng và quán thực tánh. ” 

Đoạn 236: “Ở đây, quả của thiên tĩnh lặng là tâm giải thoát 
vì không còn tham; quả của quán thực tánh là tuệ giải thoát 
vì không còn vô mình. ” 

Đoạn 237: “Như vậy, có hai sự thực đâu tiên, đó là Khổ, 
Nguồn Gốc của khổ; thiên tĩnh lặng và quán thực tánh là 
Con Đường thoát khổ; và hai loại giải thoát là sự Chấm Dứt 
khổ đau. Đây là bốn Sự Thực. Đó là lý do tại sao Đức Phật 
nói: “Giống như một cây, đù có bị đốn đi, một khi rễ của nó 
còn vững chắc trong lòng đất và còn nguyên vẹn, sẽ sớm đâm 
chổi trở lại. Cũng thế, hễ tham ái còn nguyên vẹn, khổ đau 
này sẽ luôn luôn sớm sanh khởi ` (Pháp Cú, kệ 338). ” 

Trích The Guide, tr. 67, pa. 235-37. 
° A161 (BKTC 1, tr 117, ä10: Phẩm Người Ngu; NDB, p. 
152, 31(11): Fools). 
° A1100 (sđd, tr: 178-9, đ.3-5: Phẩm Thứ Mười Bảy; NDB, p. 
192, pa. 310-320: Lust and So Forth Repetition Series). 
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Xét từ khía cạnh này, tranh biện diễn ra về khả năng 
nhập cõi thiền để thành đạt được mức độ thực chứng 
cá biệt nào đó có cần thiết hay không vì phần nào đó 
dựa trên tiền đề gây ngộ nhận. Tranh biện này mặc 
nhiên chấp nhận mục đích trọn vẹn của thiền tĩnh 
lặng là để đạt được khả năng chứng nhập thiền như 
là bàn đạp để tu tập tuệ quán, một loại phận sự mở 
đầu cần hay không cần được thoả mãn. Các kinh 
đưa ra một khía cạnh khác. Ở đây, thiền tĩnh lặng 
và quán thực tánh là hai khía cạnh bổ túc nhau cho 
tu tập tâm. Vấn đề chỉ tu tập quán thực tánh thôi sẽ 
không được đặt ra, vì trong tương quan với quán 
thực tánh, thiền tĩnh lặng là một pháp tu độc lập, 
nhiệm vụ quan trọng của nó không bao giờ bị giáng 
xuống vai trò thứ yếu. 


Nhu cầu cần thiết cho cả hai thiền tĩnh lặng và quán 
thực tánh trên con đường dẫn đến chứng ngộ này 
đưa tôi đến vấn đề khác. Nhiều học giả đã coi hai khía 
cạnh thiền này đại diện cho hai đạo lộ khác nhau, 
thậm chí có thê dẫn đến hai mục đích khác nhau. Họ 
giả định rằng con đường samatha tiếp tục diễn tiến 
qua một loạt các tầng thiền cao dần tới cõi diệt thọ 
tưởng định (saññãvedayitanirodha) và từ đó dẫn đến 
chấm dứt khổ đau. Trái lại, con đường quán thực tánh 
đôi khi bị hiểu lầm là tiến trình quán tưởng thuần túy 
tri thức, được coi là dẫn đến mục tiêu khác về phẩm 
tính, đó là chấm dứt vô minh.309 


° 'Th 584 (T¡BK 1! (TLTK), tr.186: Upanesa, Thera 60). 


309. So với de la Vallée Poussinn 1936: p.193; Gombrich 1996: 
p-I10; Griffith 1981: p.618 và 1986: p.14; Pande 1957: p.538; 
Schmithausen 1981: pp.214-17; và Vetter 1988: p.xxI. Kv 225 
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Chính một đoạn kinh trong Anguffara Nikãya liên 
kêt tu tập samafha với diệt dục và tu tập vipoassanä 


bác bỏ loại quan điểm có vẻ tương tự như “quan điểm sai lạc, tà 
kiến” liên quan đến hai loại diệt (wirodha). 

Pande 1957: p.53Š, “Samatha báy giờ đã được giao cho nhiệm 
vụ hoàn toàn tiêu cực là làm vắng lặng (nirodha, tịnh chỉ) hết 
sankhära này đến sahkhära khác. Trình tự làm vắng lặng này 
được miêu tả ở S IV 217” (BKTU 4, tr 350-1, đ.5-6: Sóng Một 
Mình; CDB II p. 1271: Alone). 


Trích OB, tr: 5 38. 


Trình tự ở S TỰ 217 như sau: 
“ Này tỳ khưu, Ta cũng đã dạy sự tuân tự ngưng lại (tịnh chủ) 
của các sankhara (Anupubbasankharanam nirodho).* Với vị 
đã chứng đắc cỗi: 


thiên thứ nhất: lời nói đã ngưng lại. 

thiên thứ hai: suy tưởng (tầm) và suy đạc (tứ) đã ngưng lại. 
thiên thứ ba: hỷ đã ngưng lại. 

thiên thứ tư: hơi thở vào và hơi thở ra đã ngưng lại. 

vô biên xứ: ý niệm về sắc đã ngưng lại. 

thức vô biên xứ: ý niệm về không gian vô biên xứ đã 
ngưng lại. 

không có gì: ý niệm về thức vô biên xứ đã ngưng lại. 
không phải nhận thức cũng không phải không có nhận 
thức: nhận thức về cõi không có gì đã ngưng lại. 

cối diệt thọ tưởng định: nhận thức về thọ đã ngưng lại. ” 


Đem đoạn kinh này so với A IV 409 chỉ khác nhau ở tẳng 

thiên thứ nhất: ý tưởng về dục lạc ngưng lại. Đọc BKTC 4, 
tr. 152, Äđ2: Chín Thứ Đệ Diệt, NDB, p. 1287: Progression 
Cessafion. 

* Chủ giải BKTU nói: “Ta không chỉ miêu tả sự ngưng lại 
của cảm thọ, mà còn nói đến sự ngưng lại của các trạng thái 
khác. Đọc CDB l], ct. 242, tr 1434. 

So thêm với D 1 182-85, đ. 9-17 nói tới 8 trình tự đâu, ở tằng 
thiên thứ nhất: ý tưởng về dục lạc ngưng lại (Potthapäda 
Sutta). Xin đọc TBK 2, tr. I81-&4: Kinh Potthapada; LDB, p. 
161-63. 
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với hủy diệt vô minh.3° Sự khác biệt giữa hai hủy 
diệt này được tuần tự diễn tả bằng câu “giải thoát 
của tâm” (cefovimuffi, tâm giải thoát) và “giải thoát 
nhờ trí tuệ” (paññãvimufii, tuệ giải thoát). Tuy nhiên, 
hai thuật ngữ này không hoàn toàn có giá trị tương 
đương với chứng ngộ. Trong khi giải thoát nhờ trí 
tuệ (paññãvimuffij ngụ ÿý chứng ngộ Nibbãna, còn 
“giải thoát của tâm” (cefovimuffi), trừ phi được nói rõ 
hơn là “bất động” (akuppa), không có cùng ý nghĩa 
chứng ngộ ấy. “Giải thoát của tâm” có thể bao hàm 
những thể nghiệm tạm thời của giải thoát tâm thức, 
như chứng đắc thiền thứ tư, hay sự tu tập bốn tâm 
vô lượng (brahmavihãra).3'' Như vậy đoạn này không 


310. A161 (8KTC 1, 117, đ10: Phẩm Người Ngu; NDB, p.152: 
Fools 3] (11) ). 


311. So với M1296; đọc thêm Lily de Silva 1978: p.120. 
° MI296 (K7B 1, . 64§-5]: Kinh Đại Phương Quảng; MLDB, 
Ðb. 393: Vital Formations). 
°  Lily de Silva 1978: p.120: 

“ Trong Đạo Phật, vimutI (giải thoát) được coi là mục 
đích cao quí nhất của cuộc đời cao thượng (ariyã paramä 
vimurii, giải thoát tôn kính cao thượng nhất (D 7 174, 
pa.2l). Kinh Sa Môn Quả cho rằng không có phân thưởng 
nào cao hơn hay ngọt ngào hơn giải thoát (Hffariftaramn vã 
pahnifataram vã: vỉ diệu thù thắng hơn). “V?muftasmim 
vừuuttam: Ta đã được giải thoát” (D I 84-5). Nó chính là 
tỉnh hoa của tất cả những nỗ lực này (vùnuttisäãrä sabbe 
dhamm3) (A IV 339). Nhưng chính tâm giải thoát bất động 
là mục đích tôi hậu, là lõi cây và là đích cuối cùng của đời 
sống phạm hạnh này: yã ca kho ayam bhikkhave akuppä 
cefovimufti, etad attham idam bhikkhave brahmacariyam 
cfam saranam etam pariyosanam (M I 197). 

Tuy vậy, đôi khi chữ vimuffi được dùng, đặc biệt là trong 
chữ kép, không mang ý nghĩa giải thoát cuối cùng. Trong tiến 
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trình trau dôi tâm có kiểm soát, tâm được tẩy sạch nhiễm lậu 
và ham muốn của nó, và những thành tựu đạt được đáng chủ 
ÿ là trong khi thực tập pháp hành này được gọi là cetloviimuf- 
fi. Nói rộng ra, văn học Paj]i kể hai loại cetlovimutti: (4) tạm 
thời và dễ chịu (sämäyikam kantam, A 1 64, M III 110), (b) 
bắt động hay không thay đổi (akuppä cetovimutti — D III 273, 
SIH 27, 4ATI259). Khi cetfovimufti đi chung với paññãvimutti 
(A1 108), giải thoát là cuối cùng và bất động và akuppä ce- 
tovimutti cũng được dùng có cùng ý nghĩa. Cho dù pañfiavi- 
muiti đi một mình cũng ngụ ý đến giải thoát cuối cùng (SH 
121, A 1V 452), khi chữ cetovimutti đi một mình, hầu như 
không có nghĩa đó. Ubhatobhäaga-vimutti (giải thoát cả hai 
phần, câu phần giải thoát) là mội cách diễn đạt khác mang 
3ÿ nghĩa giải thoát cuối cùng (D lI 71, M I 477, A4 LW 453). 
Phẩm tính của chữ vimutti xuất hiện trong kinh điển có thể 
được liệt kê như sau- 
©_cefovimuffi: giải thoát tạm thời (có hạn kỳ). 
©_akuppe cetovimutti: giải thoát cuối cùng. 
o_paññãvimutii: giải thoát cuối cùng. 
©_paññãvimutti và cetovimuti: giải thoát cuối cùng. 
o_bhatobhägavimutii: giải thoát cuối cùng. ” 
Trích Pali Buddhist Review 1978, Vol. 3, No. 3. 
DI 174 (TBK 2, tr 175: Kinh Kassapa; LDB, p.155, pa.2]: 
The Great Lion s Roar). 
DI64-5 (TBK 1, tr. 84-5, Äđ98: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 
107-08, pa.96: The Fruits oƒ Homeless Liƒ©). 
A 1V 339 (BKTC 4, tr: 48, ä 3: Cội Rễ Của Sự Vật; NDB. p. 
1231: Rooted). 
M1 197 (KTB, tr. 433: Đại Kinh Thí Dụ Lõi Cây; MLDB, p. 
290: Mahasaropama Suffa). 
A164 (BKTC 1, tr 123: Tâm Thăng Bằng; NDB, p. 155, 
36(5): Same-Minded). 
M II! I10 (KTB 3, tr. p. 303: Kinh Đại Kinh; MLDB, p. 972, 
pa.4: Mahasufñnata Sutta). 
D THỊ 273 (TBK 4, tr 273, äđ. 12(10): Kinh Thập Thượng; 
LDB, p. 512, pa. I.2(10): Expanding Decades). 
Š II 27 (BKTU 3, tr 56: Thắng Tri; CDB I, p. 873: Directly 
Knowing). 
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trình bày hai phương cách chứng ngộ, nhưng nói đến 
hai con đường thiên quán, một trong hai con đường 
này tự nó không đủ để mang lại chứng ngộ.?!? 


° 41259 (BKTC ], tr 470: Trước Khi Giác Ngộ; NDB, p. 340, 
pa. 3: Gratlficaftion (1) ). 
° 41108 (saad, tr. 1935-94: Ba Hạng Người; NDB, p. 208 (1-3): 


A Bhikkhu). 

* S1I121 (BKTU2, tr. 214 (IV): Sustma; CDB, p. 613 (ii): Susĩ- 
ma). 

° AT 452 (BKTC 4, tr. 219: Tuệ Giải Thoát; NDb, p. 1321: 
Wisdom). 


D171 (TBK 3, tr 71, ä36: Kinh Đại Duyên; LDB, p. 230: 
Mahanidana Sut14). 

° Mĩ I 477 (KTB 2, tr. 300: Kinh Kitagiri; MLDB, p. 580, pa. 
15: At Kifagiri). 

AIV4353 (BKTC 4, tr. 219: Giải Thoát Cả Hai Phẩn; NDB, p. 
1322: Both Respecfs). 


312. Thực ra, Vism 702 giải thích là không thể chứng đạt diệt thọ 
tưởng định (sañ7avedayianmrodha) nhờ một mình samatha, 
nhưng đòi hỏi tuệ quán của bậc tối thiểu là Không Trở Lại. Dù 
điều này không được nói thăng ra trong các kinh, ở M II 44, sau 
khi tám thành tựu liên tiếp về định đứng trước đã được phân biệt 
theo người chứng đạt các thành tựu này không đáng được tôn 
kính hay xứng đáng được tôn kính (sappurisa, bậc chân nhân), 
ngay khi chứng đạt diệt thọ tưởng định được đề cập tới, người 
không đáng được tôn kính không còn được nói tới nữa, bằng 
cách ấy, chỉ rõ là chứng đạt này là lãnh thô duy nhất của bậc đáng 
được tôn kính (ở những dịp khác, thuật ngữ này được dùng có 
cùng phẩm tính tương đương với “bậc thánh” (đó là M I 300). 
Điều này rõ ràng chỉ cho thấy là chứng đạt diệt thọ tưởng định 
không chỉ là kết quả của làm chủ định, nhưng cũng đòi hỏi tu tập 
quán thực tánh, một sự kiện được ám chỉ trong định nghĩa thông 
thường bằng câu “sau khi nhìn thấy bằng tuệ giác, các nhiễm lậu 
(lậu hoặc) bị hủy diệt” (ví dụ: M I 160). So với A HI 194, đoạn 
này hình như liên kết chứng đạt diệt thọ tưởng định với quả vị 
Arahant và nhất là Không Trở Lại. 
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Một kinh thích hợp khác là kinh Susima Suffa tường 
thuật là có nhiều tỳ khưu tuyên bố chứng ngộ.3'3 Vì 
các tỳ khưu này cùng một lúc không nhìn nhận là đã 
thành tựu năng lực siêu nhiên, đoạn kinh này đôi khi 
được hiểu có ngụ ý là giác ngộ trọn vẹn có thể đạt 
được chỉ nhờ vào quán tưởng tri thức.”1“ Tuy nhiên, 
trong thực tế, lời tuyên bố của các tỳ khưu là họ chỉ 
được “giải thoát nhờ tuệ” cho thầy rằng họ không 
sở hữu được những thành tựu vô sắc giới. Điều này 
không có nghĩa là họ đạt được chứng ngộ mà không 
cần phải tham thiền gì cả, chỉ nhờ vào khảo hướng 
thuần túy tri thức thôi.315 


Đôi khi gặp phải vân đề tương tự như vậy ở kinh 
Kosambbi Suffa, một tỳ khưu tuyên bô là đã tự mình 
thực chứng được phát sanh do tùy thuộc (oaficca 


°_ Vism 702 (CĐTL (PP), ch. XXIII: The 1ttainmenf oƒCessation. 

° MIII 44 (K7B 3, r 188: Kinh Chân Nhân; MLDB, p. 912: 
SaDpurisa Suf1q). 

-Ồ M1300 (KTB 1, tr: 557-58: Kinh Tiểu Phương Quảng; 
MLDB, p. 397, pa.7-8: The Shorter Series oƒ Quesfions and 
Answers). 

° M1160 (đả, tr 360: Kinh Bẫy Môi; MLDB, p.251, pa.20: 

The Bail). 
A HI 194 (BKT7C 2, tr. 625: Diệt Thọ Tưởng Định; ND, p. 
779: Cessaftion). 


313. S11121 /8KTƯ2, tr: 214 (IV): Susữna; CDB, p. 613 (1J): Susima). 
314. Gombrich 1996: p.126. 


315. Theo mạch văn này, A IV 452 liệt kê các loại Arahant “được giải 
thoát bằng tuệ” khác nhau, tuy nhiên, tất cả các vị ấy đều chứng 
đắc jhãna. 

A IV 452 (BKTC 4, tr219: Tuệ Giải Thoát, NDB, p.1321: 
Wisdom). 
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samuppädqa), cho dù vị ấy không phải là Arahani.318 
Đoạn kinh này có thể hiểu được nếu ta để ý đến giải 
thích của chú giải, qua đó, vị tỳ khưu đó “chỉ” là vị Trở 
Lại Một Lần.3!7 Điều muốn nói ở đây là chứng ngộ cá 
nhân về lý phát sanh do tùy thuộc không chỉ là đặc 
tính của giác ngộ trọn vẹn, mà còn là một đặc tính của 
đạo lộ Nhập Giòng. 


Thay vì cho rằng những đoạn kinh này diễn đạt sự 
“căng thẳng ngủ ngầm” giữa hai đạo lộ dẫn đến 
chứng ngộ khác nhau, các đoạn này chỉ diễn tả các 
khía cạnh khác nhau về phương pháp chẳng qua là 
một.3“$ Thực ra, sự chứng ngộ toàn triệt đòi hỏi thanh 
lọc cả hai khía cạnh nhận thức và tình cảm. Dù xét 
về lý thuyết hai khía cạnh này của đạo lộ trông có vẻ 
khác nhau, nhưng trong thực hành thật, cả hai đều có 
khuynh hướng hợp nhất và bồ túc lẫn nhau. 


Điều này được tóm tắt trong Pafisambhidämagga, 
quyển này nhắn mạnh tầm quan trọng của việc hiểu 
rõ giá trị của sự tương đồng về bản chất của thiền 


316. S HH 115. So với de la Poussin 1936: p.218; và Gombrich 1996: 
p-.128. 
S II 115 (BKTUƯ 2, tr 209, äđ 61: Kosambi; CDB ], p. 61]: 
Kosambi). 


317. SpK II 122. 


318. Bình luận về “thuyết hai đạo lộ” có thê tìm thấy ở Gethin 1997b: 
p.221; Swearer 1972: pp.369-71; và Keown 1992: p.77-9 đã kết 
luận (ở trang 82): “hai loại kỹ thuật thiền... hiện hữu chính vì sự 
toàn thiện cuối cùng có thê đạt được khi cả hai khía cạnh vận 
hành của tâm, cảm xúc và tri thức, đều được thanh lọc.” 
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tính lặng và quán thực tánh theo chức năng.3?° Một 
hành giả có thể tu tập khía cạnh này hay khía cạnh 
khác đến một mức độ cao hơn vào những lúc khác 
nhau, nhưng vào giai đoạn cuối cùng của tu tập thiền 
tĩnh lặng và quán thực tánh cần được tổng hợp để đạt 
tới đích cuối cùng — chứng ngộ toàn triệt — đoạn diệt 
cả ái dục và vô minh. 


XI 


319. PatisI21. Về tương quan của cả hai trong tông phái SarvästIva- 
da (Nhất Thiết Hữu Bộ), xin đọc Cox 1994: p.83. 
Patis I21 (ĐỰNG, tr 29, ä 42: Luận Về Trí; PD, p. 23, pa. 42: 
Treatfise on Knowledse). 


V. “ĐIỆP KHÚC” TRONG SATIPATTHÃNA 


Sau khi xem xét khá chi tiết “định nghĩa” của 
Satipafhãna Suffa, bây giờ tôi sẽ nghiên cứu về 
phần có thể được gọi là “phương thức vận hành” của 
safipafthãna.??° Phần này, tôi đề cập tới như là phần 
“điệp khúc”, xuất hiện sau mỗi bài thực tập thiền đã 
được miêu tả trong kinh và trình bày bốn khía cạnh 
của safipaffhãna (so với hình.5.1 dưới đây).3! Phận 
sự của “điệp khúc” này là hướng sự chú ý vào những 
khía cạnh thiết yếu để thực hành đúng từng bài tập 
thiền. Như vậy, hiểu biết về những ý nghĩa của “điệp 
khúc” sẽ tạo thành nền tảng cần thiết cho kỹ thuật 
thiền miêu tả trong Safipaffhäna Suffa sẽ được xem 
xét ở chương VI. Trong trường hợp safipaffhãäna thứ 
nhất, “điệp khúc” ấy viết: 


320. Cách diễn đạt này được W. S. Karunaratne 1979: p.117 đề nghị. 


321. 7hãnissaro 1996: p.79 thay vào đó, nói đến khuôn mẫu căn bản 
của ba giai đoạn tiềm ân trong “điệp khúc”. 8a giai đoạn đó là: 
° íập trung sự chủ ÿ vào những gì xảy ra bên trong chúng và 
của riêng chúng ngay giây phút hiện tại. 
°_ hiểu được tương quan nhân quả giữa những gì đã xảy ra này 
với những chuyện khác bằng cách học cách kiểm soát chúng 
một cách khéo léo, và rồi 
‹© đi đến tình trạng cân bằng đã được phát triển trọn vẹn, vượt 
qua cả thể nghiệm của mình, thoát khỏi bất cứ ý niệm manh 
mún nào đưa ta vào trong mạng lưới duyên khởi. 
Trích WA, trang 79. 
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“Theo cách này, về phần thân, vị tỳ khưu sống 
quán thân bên trong, hay vị tỳ khưu sống quán 
thân bên ngoài, hay vị tỳ khưu sống quán cả 
thân bên trong lẫn thân bên ngoài. Vị ấy sống 
quán bản chất sanh khởi trong thân, hay vị ấy 
sống quán bản chất diệt tận trong thân, hay vị 
ấy sống quán cả hai bản chất sanh khởi lẫn diệt 
tận trong thân. Quán niệm rằng “có thân đây? 
được thiết lập trong vị ấy tới mức cần thiết cho 
trí đơn thuần và ý thức nhận biết được liên tục. 
Và vị ấy sống độc lập, không bám níu vào (chấp 
trước) bất cứ cái gì trên đời này. 

Về phần thân, vị tỳ khưu sống quán thân là như 
thế đấy”.322 


bên trong / bên ngoài 
(ajjhatta / bahiddhãä) 
sanh khởi / diệt tận 
(samudaya / vaya) 


trí đơn thuần / chánh niệm liên tục 
(iãnamafttäya pafissatimaftäya) 


sống độc lập, không bám níu 
(anissito ca viharati, na ca kiñci loke upädiyati) 





Hình 5.1: Các khía cạnh mắu chốt của điệp khúc safipaffhäna 


322.M I 56. Về các sa/ipafthäna khác, mỗi trường hợp về “thân” 
trong lời chỉ dẫn trên nên được thay bằng “cảm giác, thọ”, “tâm' 
và “dhammas, pháp”. 

MI S56 (KTB 1, tr 133: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146: The 


Foundations oƒ Mindƒfulness). 


° 
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“Điệp khúc” này chỉ rõ phạm vi thực hành của 
safpatthana bao gồm các hiện tượng bên trong và 
bên ngoài, và đặc biệt chính là bản chất sanh khởi và 
diệt tận của các hiện tượng ấy cần được chú ý đến. 
“Điệp khúc” này nới rộng bối cảnh quán tưởng bằng 
cách bao gồm cả các hiện tượng bên trong và bên 
ngoài. Hơn bao giờ hết, “điệp khúc” này hướng dẫn 
ý thức nhận biết trực tiếp đến trục thời gian của kinh 
nghiệm, đó là chú ý đến sự trôi qua của thời gian, bằng 
cách đề cập đến quán thực tánh vô thường của các 
hiện tượng. Như vậy, với chỉ dẫn này, “điệp khúc” ấy 
nới rộng phạm vi từng bài thiền tập safioaffhäna cùng 
với các trục không gian và thời gian. Như các phẩm 
kinh đã chỉ rõ, hai khía cạnh này là những đòi hỏi cần 
có đề thực hiện đúng đắn safipaffhãna.3” “Điệp khúc” 
ấy cũng diễn tả thái độ đúng đắn cần được theo trong 
lúc quán: quan sát nên được thực hiện chỉ với mục 
đích thiết lập chánh niệm và trí hiểu biết, và nên tiếp 
tục tình trạng không còn bám níu. 


Với “điệp khúc” này, việc tu tập safipaffhäna chuyễn 
đến đặc tính chung của các hiện tượng được quán 
tưởng.322 Tại giai đoạn tu tập này, ý thức nhận biết 
trực tiếp về một kinh nghiệm riêng nào đó nhường 
chỗ cho hiểu biết về bản chất và đặc tánh chung của 
safipaffhãäna dưới sự quán tưởng. 


323. So với S V 294, theo đoạn kinh này quán cả bên trong lẫn bên 
ngoài là cách đúng đăn đê thực hiện safipa†fhaãnga . 
S V294 (BKTU 5, tr: 442: Độc Cư; CDB II, p. 1750-51: Alone). 


324. Tới một chừng mực nào đó, điều này có thể suy luận từ cách 
diễn tả chữ “điệp khúc”, vì bây giờ, sự chú ý chuyền từ trường 
hợp cụ thê nào đó (như: “cảm giác dễ chịu thế tục”) đến trường 
hợp chung (như “cảm giác” ). 
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Sự thay đổi ý thức trực tiếp từ mỗi nội dung của một 
kinh nghiệm cá biệt nào đó sang những đặc tính 
chung của nó tự bản chất mang thuộc tính rất quan 
trọng cho việc tu tập quán thực tánh.3^° Ở đây, phận 
sự của saíi là thâm nhập vào, vượt qua sự xuất hiện 
bề ngoài của đối tượng dưới sự quan sát và phơi bày 
các đặc tính nó có chung với tất cả các hiện tượng do 
điều kiện tạo thành. Sự thay đổi này của safí hướng 
về các đặc tính chung của kinh nghiệm đem lại tuệ 
quán chiếu sâu vào bản tánh vô thường, không thỏa 
mãn và vô ngã của thực tại. Loại ý thức nhận biết trực 
tiếp rộng rãi bao quát hơn cả như vậy nỗi lên ở giai 


325. Về sự quan trọng của chuyền từ nội dung sang tiến trình chung, 
hãy so với Brown 1986a: p.233; Goldstein 1994: p.50; và Korn- 
field 1977: p.19. Theo Engler 1986: p. 28, một trong những lý 
do các hành giả phương Tây có khuynh hướng tiến chậm hơn 
các hành giả phương Đông là “khuynh hướng miệt mài chăm 
chú vào nội dung của ý thức trực tiếp thay vì tiếp tục chú ý vào 
tiến trình của nó... bận tâm bận trí về những suy tưởng, hình 
ảnh, ký ức, cảm giác... riêng, thay vì duy trì sự chú ý của họ 
tập trung vào những đặc tính của tất cả các sự kiện tâm-sinh 
lý, bất kế nội dung nào... khuynh hướng lẫn lộn thiền định với 
tâm lý trị liệu và khuynh hướng phân tích tâm trạng thay vì chỉ 
giản đị là quan sát nó thôi.” So thêm với Walsh 1981: p.76 về 
vẫn đề này. Khi trau đồi luyện tập sz/ipaƒfhäna, nhu cầu quán 
các thực tánh chung là amicca, dukkha và anaffä cũng được ghì 
chú trong 4bhidharmakosa-bhäsyam* (trong quyên của Pruden 
1998: p.925). 

* Bhasya có nghĩa là chú giải viết theo thể văn xuôi cho 
quyền Abhidharma-kosa-kãrikã của Vasubhandu (Thế Thân, 
sinh vào khoảng thế kỷ thứ 5 sau công nguyên ở Bắc Ấn Đội). 
Kãrikã có nghĩa là (luận giải viết theo thể văn vần). Hợp 
hai phân Karikä và Bhãyya lại, tạo thành quyền Abhidhar- 
ma-kosa (Cáu Xá Luận). 

Lược trích EB, VoL 1, tr. 57-61. 
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đoạn cao của safipaffhäna, một khi người hành thiền 
có thể duy trì ý thức trực tiếp ấy dễ dàng. Ở giai đoạn 
này, khi safi đã được củng cố vững vàng, bất cứ điều 
gì xảy ra ở bất cứ cửa giác quan nào đều tự động trở 
thành một phần của quán tưởng.32° 


Điều đáng chú ý là hai trường dạy vipassanã nỗi tiếng 
nhất của truyền thống Theraväda đều thừa nhận tầm 
quan trọng của việc tu tập ý thức nhận biết suông bắt 
cứ cái gì khởi lên ở bắt cứ cửa giác quan nào như vậy 
là giai đoạn cao của quán thực tánh. Rút kết luận từ 
các tác phẩm của Mahasi Sayadaw và U Ba Khin, các 
kỹ thuật thiền riêng của hai vị này rõ là những phương 
tiện thích hợp chính yếu, phần lớn dành cho người 
mới tập thiền, chưa thể thực hành ý thức nhận biết 
suông như vậy ở tất cả cửa giác quan.3? 


326. Jumnien 1993: p.279 diễn tả thích đáng giai đoạn hành trì này: 

“ Ở thời điểm nào đó, tâm trở nên trong suốt và cân bằng đến mức 
bất cứ cái gì khởi lên đều được thấy rõ và ra đi nguyên vẹn, không 
có sự can thiệp nào. Người ta không còn tập trung vào bất cứ tâm 
trạng cá biệt nào, tất cả cái gì được nhìn thấy chỉ giản dị là tâm 
(danh) và vật thê (sắc), một tiễn trình trồng rỗng, tự nó khởi lên 
và diệt đi... một trạng thái cân bằng toàn hảo của tâm không có 
chút phản ứng nào... không còn bất cứ hành động tạo tác nữa...” 


327. So với Mahasi 1990: p. 17 và 21: 

.. phương pháp thực hành trong thiền quán vi2assana thật 
SỰ rà. . quan sát... cái thấy, cái nghe, và v... v..., xảy ra liên 
tiếp ở sáu cửa giác quan. Tuy nhiên, TIEƯỜI SƠ CƠ không thê 
theo dõi những gì xảy ra khi chúng diễn ra, bởi vì quán niệm, 
định tĩnh, và tuệ của người nảy còn rất non yếu. Một hình 
thức tu tập đơn giản hơn, dễ hơn cho người sơ cơ là: Với từng 
hơi thở ở bụng diễn ra chuyên động phồng xẹp. Người mới 
học nên bắt đầu bằng bài tập chú ý đến chuyền động này.” 

Mahasi 1992: p.75: 

-... chúng tôi thường chỉ dẫn người hành thiền lão luyện có 
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V.1. QUÁN BÊN TRONG VÀ BÊN NGOÀI 


Hai chữ dùng trong phần đầu tiên của “điệp khúc” là 
“bên trong” (ajjhafta) và phần đối lập bổ túc của nó 
là “bên ngoài” (bahiddhã). Trong Safipaffhãna Sufta, 
ý nghĩa của hai thuật ngữ này không được giải thích 
thêm gì nữa. Abhidhamma và các sách chú giải liên 
kết bên trong với bản thân, và bên ngoài tương ứng 
với các hiện tượng trong những người khác.3 Các 
thiền sư hiện đại đã đề nghị các giải thích khác. Để 
thăm dò đầy đủ hàm ý về safipaffhäna bên trong và 
bên ngoài, trước hết, tôi sẽ xem xét đến lời giải thích 
của Abhidhamma và các chú giải. Rồi tôi sẽ khảo sát 
vài lời giải thích khác. 


định lực vững hãy kéo dài phương pháp thiền này để chú ý 
đến tất cả những gì xảy ra ở sáu cửa giác quan của người ấy.” 
Ba SG 1985: p.94: 

.. thực ra, ta có thể phát huy hiểu biết về đ"icca qua bất kỳ 
một trong sáu cửa giác quan. Tuy nhiên, về phần thực hành, 
chúng tôi thấy rằng... cảm giác do xúc chạm... rõ rệt hơn các 
loại cảm giác khác và vì thế người mới học quán wi2assanã 
có thê đến đề hiểu anicca dễ dàng hơn nhờ cảm giác qua thân 
thể... Đây là lý do chính đề chúng tôi chọn cảm giác thuộc 
thân làm phương tiện để hiểu nhanh về aricca. Được hiến 
tặng miễn phí, với phương pháp quán này, ai muốn. thử các 
phương tiện khác cũng được, nhưng tôi đề nghị mỗi người 
nên tự thân mình hiểu zmicca bằng cảm giác qua thân vững 
vàng đã, trước khi thử qua các loại cảm giác khác.” 


328. Dhs 187; cũng thế ở Vibh 2-10 cho mỗi tập hợp (uẫn). So thêm 

với VIsm 473. 

°Ò Dhs 187 (BPT, ír. 217, đ 552; BPE, p. 189, pa. 673; p. 202, 
pa. 742). 

-©_Vibh 2-10 (BPT 1, tr 10-24, đ. 4-28: Uẩn Phân Tích; BA, p. 
2-14, pa. 4-29: Analysis oƒ the Ággregafe3). 

° _ Vism 473 (PP, p. 478, pa. 192: Ch. XIW: The ggregates. Xin 
tham khảo thêm đoạn 73 cùng chương). 
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Theo giải thích của Abhidhamma và chú giải, 
safipafthãna “bên trong” và “bên ngoài” bao gồm các 
hiện tượng khởi lên bên trong bản thân và bên trong 
người khác. Theo cách hiểu này, cách thực hành 
safipafthana đúng đắn sẽ bao hàm luôn ý thức nhận 
biết về kinh nghiệm chủ quan của người khác. Cho 
dù lối giải thích này hoàn toàn có thể thực hiện được 
trong trường hợp quan sát thân người khác, nhưng 
để trực tiếp kinh nghiệm cảm giác hay tâm trạng của 
người khác, hình như đòi hỏi năng lực siêu nhiên 
trước đã.3??° Dĩ nhiên, điều này sẽ hạn chế đáng kể 
tiềm năng thực hành safipaffhäna “bên ngoài”. 


329. Thực ra, trình bày ở D II 216 có ngụ ý tới điều này: quán saíi- 
patthãna bên trong dẫn đến định, rồi từ đó thêm phương tiện cho 
hành giả thực hiện việc quán bên ngoài. So thêm đoạn kinh S II 
127, ở đây việc quán tâm trạng của người khác tạo nên một phần 
trong danh sách chứng đắc các định sâu, ngụ ý ở đây là quán 
tưởng như vậy được hiểu là luyện tập về năng lực siêu nhiên. So 
thêm với 7 hãnissaro 1996: p.76. 

°Ồ DI 216 (Trường BK 3, tr. 217, đ.26: Kinh Janavasabha; 
LDB, p.298, pa.26: Janavasabha Su114). 

°Ò S II 127 (BKTU 2, tr 223-24, Äđ53-57: Susữna; CDB L p. 
617, (HI): Susima). 

*_ Thanissaro 1996: p.76: 

“ Một khi định được thiết lập trên thân mình theo cách này, 
nó có thể làm cho sanh khởi cái “biết (trì) và thấy (kiến) 
tương tự về thân người khác. “Biết và thấy ở đây hình như có 
nghĩa là trí trực giác bằng năng lực siêu nhiên nhiễu người 
phát triển nhờ định. Nếu được sử dụng đúng, trí này có thể 
giúp phát triển ÿ thức nhàm chán tiến trình hiện hữu, khi 
người ta nhận ra rằng dù có quyền rũ nhất, tất cả những thân 
này đêu bị những thiếu sót chung của thay đổi (vô thường), 
căng thăng (khổ) và không phải là ngã chỉ phối ”. 

Trích WA, tr. 76. 


238 Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





Thêm vào đó, trong Safipaffhana Samyutta (Tương 
Ưng Niệm Xứ), Đúc Phật giới thiệu ba cách chú tâm 
riêng biệt như là “cách tu tập safipaffhana ba phần”: 
bên trong, bên ngoài, và cả hai.34° Đoạn này xác nhận 
là mỗi cách này lập nên khía cạnh thích hợp để thực 
hành safipaffhãna. Nhận định giỗng như thế có thể 
được suy luận từ sự kiện quyển Vibhanga, là phần 
tương đối sớm của bộ Pãji Abhidhamma, chuyễn 
sự khác biệt giữa bên trong và bên ngoài của phần 
“điệp khúc” sang phần “định nghĩa” của Safipaffhana 
Suffa,33' bằng cách hợp nhất quán tưởng bên trong và 


330. S V 143. S V 294; S V 297 và A III 450 cũng xem ba cách này 
là những cách quán tưởng riêng biệt. Nhiều phẩm kinh áp dụng 
sự khác biệt giữa bên trong và bên ngoài vào cảm giác (thọ), vào 
các chướng ngại (triền cái), vào các yếu tố tạo thành chứng ngộ 
(giác chỉ) và vào các tập hợp (uẫn), so với M III 16; S IV 205 và 
S V 110 chẳng hạn. Những đoạn kinh này ngụ ý rằng sự áp dụng 
“bên trong” và “bên ngoài” vào tất cả các sz/ipafthãna trong 
“điệp khúc” không chỉ là sự lập lại vô nghĩa, nhưng có mang ý 
nghĩa đáng kê. So với Gethin 1992: p.54. 

°Ò S V 143 (BKTU 5, tr. 222, đ. 5: Tỷ Kheo; CDB II, p. 1629: 4 
Bhikkhu). 

°Ò S V294 (sđa, tr: 442: Độc Cư; CDB II, p. 1750: Alone). 

°Ò 5S V297 (sđä, tr. 445: Đóc Cư (2); CDB HI, p.1753: Alone (2)). 

° AIII 450 (5K7C 3, tr. 271: Quán (2); ND5, p. 986: Contem- 
plating the Body Internalhy, FIc.). 

° M HII 16 (K7 3, : 136: Đại Kinh Mãn Nguyệt; MLDB, p. 
887: The Greater Discourse on the Full Moon Night). 

°Ò S IV 205 (?KTUƯ 4, tr 332: Đoạn Tận; CDB II, p. 1261: 

Abandonment). 

S V 110 (BKTU 5, tr. 176: Năm Trở Thành Mười; CDB II, p. 

1603: The ƒive become ten). 


331. Vibh 193 (phần này xuất hiện trong sự giải nghĩa theo Suttanta 
(kinh). Về thời điểm cuốn J7bJa»ga có mặt, so với Frauwallner 
1971: vol.15, p.I06; và Warder 1982: p.xxx. 
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bên ngoài vào cái tạo thành “chánh” niệm. Sự chuyển 
đổi này trong Abhidhamma và đoạn kinh trích dẫn nêu 
trên đều chỉ rõ sự quan trọng của việc áp dụng saíi 
bên trong và bên ngoài. Thật ra, quyên V/bhariga nêu 
ra một quan điểm đặc biệt khi nói rằng việc áp dụng ở 
bên ngoài của saf, nhiều bằng áp dụng ở bên trong, 
có thể dẫn đến chứng ngộ.32 Tương tự như thế, một 
phẩm kinh trong Bojjhanga Samyutta chỉ rõ rằng cả 
hai safi bên trong và bên ngoài có thể hành động như 
là một yếu tố tạo thành chứng ngộ.33 


Warder 1982: p.xxx. 

“ Hình như là sau lần chia rẽ tông phái đâu tiên (với nhóm 
Mahasamghikas (Đại Chúng Bộ), có lẽ vào khoảng năm 349 
trước công nguyên, hôi ấy Theraväda đã có bộ Abhidhamma 
với 4 phân, cụ thể là: 

o Phần Có Câu Hỏi, 
o_Phâẩn Không Có Câu Hỏi, 

o Phần Kết Hợp và Hợp Nhất (sanganhana), 
o Nền Tả láng (điều kiện (duyên), căn nguyên (nidãng) ). 

Hai phân đâu tương ứng với bộ Vibhahga (Phân Tì ích) hiện 
có, phần thứ ba tương ứng với Dhãtukathä (Luận về Chất 
Ngữ) và phân thứ tư, bộ Patthäna (Duyên Hệ). ” 

Trích Introduction to The Path oƒ Discrimination (ĐỰNG) 


332. Vibh 228. Thực ra, chú giải sa/ipaƒ†haäna rõ ràng áp dụng “bên 
ngoài” đến mỗi kỹ thuật sa/i2a†thãna, đến mỗi hơi thở (ở Ps I 
249), đến các oai nghi (ở Ps I252), đến các động tác (ở Ps I 270), 
đến các phần của thân thể (ở Ps I 271), đến các yêu tô chính (ở 
Ps I 272), đến các quán tưởng ngoài nghĩa địa (ở Ps I 273), đến 
các cảm giác (ở Ps I 279), đến tâm (ở Ps I 280), đến các chướng 
ngại (ở Ps I 286), đến các tập hợp (ở Ps I 287), đến nội ngoại xứ 
(ở Ps I 289), đến các yếu tô tạo thành giác ngộ (ở Ps I 300), và 
đến bốn sự thực cao cả (Ps I 301). 


333. S V 110 (BKTU 5, tr 177, ä. 21: Bảy Trở Thành Mười Bốn; 
CDB II, p.1604: The seven become ƒourteen). 
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Đề thừa nhận chân giá trị của sự quan trọng hiển nhiên 
này, giải pháp thực tiễn là có thể tu tập ý thức nhận biết 
cảm giác và tâm trạng của người khác bằng cách quan 
sát cần thận biểu hiện bên ngoài của chúng. Cảm giác 
và tâm trạng thực sự ảnh hưởng đến diện mạo bên 
ngoài con người bằng cách tác động vào biểu lộ ở sắc 
mặt, giọng nói, dáng điệu cơ thể.34 


Nhiều phẩm kinh hỗ trợ đề nghị này, các phẩm ấy liệt 
kê bốn cách biết tâm trạng người khác: dựa trên điều 
mình thấy, dựa trên điều mình nghe, bằng cách xem 
xét và hồi tưởng thêm về điều mình nghe, và cách cuối 
cùng, với sự trợ giúp của khả năng đọc được tâm ý 
người khác (ký tâm, thần thông ký thuyết).35 Ngoài 
việc đọc được tâm ý người khác ra, những phương 
tiện này không đòi hỏi đến năng lực thần thông, chỉ 
cần ý thức nhận biết và nhận định sáng suốt, khả 
năng phán đoán hợp lý ở chừng mực nào đó. Hiểu 


334. KhemacarI 1985: p.26. 


335. DIII 103 và AI 171. So với MT 318, đoạn này đề nghị tìm hiểu 
thêm bằng cách thấy và nghe các tỳ khưu nào không có năng lực 
thần thông để có thể nhận định về sự tinh khiết trong tâm Đức 
Phật; hay ở M II 172, nơi việc quan sát hành động biểu hiện qua 
thân, qua lời nói của một tỳ khưu tạo thành nền tảng cho nhận 
xét về tâm vị ấy có bị ảnh hưởng của tham, sân sỉ hay không. 

° DIII 103 (TBK 3, ứ. 103, đ6: Kinh Tự Hoan Hỷ,; LDB, p. 419. 
pa.6: Sampasadaniya Sutta). So với TBK 2, tr 212, ä. 3: Kinh 
Kevaddha; DI II 3 (LDB, p. 212, pa.3: Kevaddha Sut1q). 

*° AI 171 (BKTC 1, tr. 305, äđ5: Sangavara; NDB, p. 263: 
Sangavara). 

°Ồ MI3I18 (K7? 1, ‹ 694-95: Kinh Tự Sát, MLDB, p. 415: 
Vimamsakq). 

°Ồ M]I 172 (KT? 2, . 729-3I: Kinh Canhi; MLDB, p. 761, 
pa.17-I9: Wĩth Canh). 
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theo cách này, việc áp dụng ý thức nhận biết ra “bên 
ngoài” trong tương quan với nhiều cách thực hành 
khác nhau được nêu chỉ tiết trong Safioaffhãna Sutfta 
trở thành khả năng có thể thực hiện được. 


Như vậy, safipaffhäna bên ngoài có thể được thực 
hiện bằng cách hướng ý thức nhận biết đến dáng 
điệu, sắc mặt và giọng nói của người khác như là 
những biểu thị về cảm giác hay tâm trạng. Ở phạm 
vi nào đó, thực hiện ý thức nhận biết về bên ngoài 
theo cách này giống như nhà phân tâm học quan sát 
bệnh nhân, xem xét cần thận cử chỉ và những triệu 
chứng liên quan để thâm định tâm trạng người bệnh. 
Như vậy, việc áp dụng ý thức nhận biết ra bên ngoài 
sẽ thành một ứng dụng đặc biệt thích hợp trong đời 
sống hàng ngày, vì đa số các hiện tượng cân được 
quan sát sẽ có thể không xảy ra trong lúc ta ngồi thiền 
đúng qui cách. 


Phần quán tưởng về cử chỉ “bên ngoài” và phản ứng 
trong tâm của người khác có thể nhận chân được 
càng lúc càng nhiều giá trị sâu xa hơn phẩm tính đặc 
biệt của người được quan sát. Tin tức hữu ích cho 
sự nhận chân giá trị ấy có thể tìm thấy trong chú giải 
vốn đưa ra lời miêu tả về những loại cá tính khác 
biệt về con người và những khuôn mẫu cư xử tương 
ứng.332 Theo những miêu tả này, bản chất tự nhiên 
của sân hận hay tham lam có thể được suy ra bằng 
quan sát, thí dụ, thói quen ăn uống, hay cách đắp y 


336. Ehara 1995: p.58§-31; và Vism I01-10. So thêm với Mamn 1992: 
p. 19-51. 
Vism 101-10: (PP p. 100-110, pa.67-102: Chương LH: laking a 
Meditation SubJect). 
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của một tỳ khưu. Khác biệt về đặc tính biểu hiện lên 
qua nhiêu cách khác nhau ngay cả công việc giản dị 
như quét dọn. 


Theo chỉ dẫn của “điệp khúc”, quán “bên trong” xảy 
ra trước khi quán cùng đối tượng tương ứng ở “bên 
ngoài”. Điều này chỉ cho thấy là bước đầu trong việc 
quán bên trong được dùng làm nền tảng hiểu biết 
được hiện tượng tương tự ở người khác trong bước 
thứ hai, quán “bên ngoài”. Thực thế, ý thức rõ rệt về 
cảm giác và phản ứng của riêng mình có thể giúp ta 
hiểu được cảm giác và phản ứng của người khác dễ 
dàng hơn.33/ 


337. Mann 1992: p.112, nói về chứng ngộ “các lực vận hành trong 
người khác cũng giống như các lực thúc đầy cách cư xử của riêng 
ta”. Tương tự, tuệ quán đạt được trong khi quán “bên ngoài” rồi 
sẽ trợ giúp việc quán “bên trong”. Thí dụ, việc phơi bảy động 
cơ tiềm ân của những phản ứng riêng biệt nào ở người khác là 
điều tương đối dễ dàng, trong khi nếu chính ta là diễn viên, cũng 
những động cơ ấy qua đi nhưng lại không hay biết gì. So thêm 
với Bullen 1982: p.32; Khemacari 1985: p. 23; và Ñãnaponika 
1992: p.58 giải thích là “nhiều điều cho phép hiểu biết rõ hơn 
khi được quan sát ở người khác, hay ở đối tượng bên ngoài hơn 
là ở tự thân”. 

Bullen 1982: p.32 

“ Thêm vào đó, bạn có thể thấy rằng, nguyên tắc quán niệm 
tự nó có giá trị với bạn theo nhiễu cách khác nhau; nó có thể 
giúp bạn tránh được cái bây giăng ra cho bạn bằng chính 
khoái cảm và khổ đau của riêng mình, và nó có thể giúp bạn 
thẩm định sự tiến triển của mình trong việc phán tích các yếu 
tô trì trệ trong tâm và trong việc phát triển các yếu tô tụ tiến. 

Trong khi tu tập dựa theo các phương hướng như vậy phân 
lớn chỉ là vấn đề tự quan sát, và trong lúc đây là vấn đề tối 
quan trọng, nó có thể được bồ túc bằng cách hướng sự quan 
sát ra ngoài. Nói chính xác hơn, việc quan sát người khác, 
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Để tu tập cân bằng ý thức nhận biết trực tiếp, sự chuyền 
dịch từ bên trong sang bên ngoài tự bản chất của nó 
có ý nghĩa quan trọng đáng kể. Ý thức nhận biết trực 
tiếp chỉ được áp dụng ở bên trong không thôi có thể 
dẫn đến bận rộn tâm trí chỉ biết qui hướng vào trong. 
Ta có thể trở nên quan tâm quá mức đến cái gì xảy 
đến và xảy ra trong tự thân, trong khi đó, chẳng biết 
gì đến hành động và tác phong của mình ảnh hưởng 
đến người khác ra sao. Tập thực hành safipafffhãna cả 
bên trong lẫn bên ngoài có thể ngăn ngừa được khập 
khiễng như thế và hoàn thành được sự cân bằng khéo 
léo giữa hướng nội và hướng ngoại.°3° 


Bước thứ ba của khía cạnh này trong “điệp khúc” 
hướng dẫn người hành thiền quan sát “cả bên trong 
lẫn bên ngoài”. Chú giải cắt nghĩa là, vì không ai có thể 
cùng một lúc quán đối tượng vừa ở bên trong lẫn bên 


cùng với hiểu biết đến từ quan sát này, có thể tự nó có giá trị 
lớn lao với bạn trong việc quan sát bản thân. 

Thực ra, điều này có tác dụng hai chiêu; khi bạn quan sát 
cư xử của chính mình và học cách biết rõ hơn động cơ thúc 
đẩy của riêng mình, bạn thấy cư xử này phản ảnh ở trong 
người khác, và với bạn, động cơ thúc đẩy của họ trở nên 
rõ ràng hơn. Cũng thế, khi bạn học cách giải thích cư xử 
Của người khác theo khía cạnh động cơ thúc đây (đổi khi họ 
không thấy vì bị che khuấU, nên động cơ thúc đẩy của riêng 
bạn trở nên rõ ràng hơn. 

Nên bạn thấy rằng khảo hướng tự biết mình của Phật giáo là 
bằng quán niệm, chính yếu là hướng vào bên trong, thứ yếu là 
bên ngoài, hay nói cách khác là nghiêm chỉnh quan sát tự thân 
và thể nhập nhẹ nhàng vào việc quan sát người khác. ” 

Trích TL, tr. 32. 


338. So với Ñãnaponika 1951: p.35. 
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ngoài, lời hướng dẫn ấy ngụ ý rằng người hành thiền 
nên luân phiên thay đổi hai cách thức này.3® Trình 
bày này trong chú giải thực sự không thêm gì mới mẻ 
vào hai giai đoạn thực hành trước, bởi vì việc quán 
bên trong hay bên ngoài đã sẵn hàm súc sự đổi phiên 
giữa hai cách này. Quyển Vibhañga đưa ra một khía 
cạnh thuyết phục hơn, bởi vì sự trình bày của cuốn 
này về quán cả bên trong lẫn bên ngoài chỉ thẳng 
vào nhận biết về đối tượng được quán tới là như vậy, 
không coi đó như là một phần của kinh nghiệm chủ 
quan, hay kinh nghiệm của người khác.3 Được thực 
hành theo cách này, quán safipafffhãna chuyển đến 
lập trường càng lúc càng nhiều “khách quan” và tách 
biệt, từ lập trường này, các hiện tượng được quan sát 
đều được kinh nghiệm “khách quan” và tách biệt như 


330, Psl 2429. 


340. Điều này muốn nói đến cách thức quản tuần tự được tạo nên ở 
Vibh 195, qua đó xét theo thâm tâm, ta biết “Tôi cảm nghiệm 
cảm giác dễ chịu”, hay xét theo bề ngoài ta biết “Ông ấy hay bà 
ấy cảm nghiệm cảm giác dễ chịu”. Cũng như thế với tâm ở Vibh 
197, với dhammmas ở Vĩibh 199-201. 

° Vibh 195: 
o_BPTI, tr. 310-11, đ.421-22: Xiễn Minh Quán Thọ. 
o_PT, tr. 289-90: Giải Thích Về Quán Cảm Giác; BA, p. 254, 
pa.253-53: Exposition oƒ Contemplation on Feeling. 
° Vibh 197: 
o_BPT], tr. 313-6, đ.445-47: Xiễn Minh Quán Tâm. 
o PT, tr. 291: Giải Thích Về Quán Tâm; BA, p. 256, pa.365: 
Exposition oƒ Contemplation on Consciousness). 
° Vibh 199-201: 
o_BPTI, tr 317-20, đ.449-51: Xiễn Minh Quán Pháp Tâm. 
o PT, tr 293-97: Giải Thích Về Quán Đối Tượng Của Tâm 
Ý; BA, p. 258-61, pa.367: Exposition oƒ Contemplation on 
Mental Stafes). 
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thế, không lệ thuộc vào việc các hiện tượng xảy ra 
trong tự thân hay trong người khác. 


Giải thích theo Abhidhamma và theo chú giải về “bên 
trong” và về “bên ngoài” như là đề cập đến bản thân 
và người khác tương ứng với nhiều đoạn khác trong 
các kinh thuở ban sơ. Thí dụ, trong Sãmagãma Sutta, 
cũng hai thuật ngữ này được dùng khi đáp ứng lại các 
phẩm hạnh bắt thiện và các hình thức cư xử vụng 
về, cho dù nó có xảy ra bên trong (ajjhatfa) hay trong 
người khác (bahiddhãä).*“! Và trong Janavasabha 
Suffa, trong một mạch văn trực tiếp liên quan đến 
safipaffthäna, “bên ngoài” rõ ràng đề cập tới thân, 
cảm giác... của người khác.32 Đoạn kinh này có tầm 
quan trọng đáng kể có liên quan đến thảo luận này, 
bởi vì chỉ có duy nhất kinh này cung cấp tin tức bổ túc 
về bản chất của safipaffthana “bên ngoài”. 


V.2. NHỮNG GIẢI THÍCH KHÁC VỀ BÊN TRONG 
VÀ BÊN NGOÀI. 
Các thiền sư hiện đại đã đề xuất những lời giải thích 
khác nhau về safipaffthana bên trong và bên ngoài. 
Nhiều người hiểu “bên trong” và “bên ngoài” hoàn 
toàn theo nghĩa đen là thuộc về bên trong và bên 
ngoài theo không gian. Thí dụ, họ đề nghị rằng các 
cảm giác thuộc thân bên ngoài là những cảm giác 
quan sát được ở lớp da (bahiddh3), trong khi các cảm 
341. M1246 (K7B 3, tr: 68-70: Kinh Làng Sama; MLDB, p. 854- 
59, pa. 6-7: Samagdfa Suf1q). 


342. DII216 (715K 3, tr. 216: Kinh Janavasabha; LDB, p. 296, pa. 
26: Janavasabha Suffa). 
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giác thuộc thân bên trong là những cảm giác xảy ra 
trong thân (aj/haffa).3*3 


343. Goenka 1999: p.54; Solé-Leris 1992: p.82; và Thate 1996: p.44. 
Lối hiểu “bên trong” và “bên ngoài” này có thê được Th 172 hỗ 
trợ, nơi cả hai “bên trong” và “bên ngoài” đều được dùng liên 
quan đến thân của người nói, đề ở đây, cả hai đều hình như muốn 
đề cập tới những phần bên trong và bên ngoài của cùng một thân. 
» Goenka 1999: p.54 

“ Truyền thông khác giải thích ajjhadtam là cảm giác trên 
thân thể của riêng mình, bahiddhä là cảm giác trên thân 
thể của người khác, và ajjhatta-bahiddhä là thay qua đổi 
lại giữa hai cảm giác này. Như đã nói, truyền thống của 
chúng ta không tán thành giải thích này. Dù ở trong rừng, 
dưới gốc cây, hay trong thất, người hành thiển tu tập một 
mình. Có lý lẽ biện luận rằng khi đi khát thực, tỳ khưu gặp 
gõ người khác và có cơ hội cảm nhận được hơi thở hay 
cảm giác của người khác. Tuy nhiên, đôi mắt của người tỳ 
khưu chân thành nghiêm chỉnh luôn nhìn xuống (okkhita- 
cakkhu) và nhiều lắm thì có thể thấy chân người khác khi 
họ bước, nên giải thích này hình như không hợp lý. Dĩ 
nhiên, ở giai đoạn quan sát rất cao, người hành thiển trở 
nên rất bén nhạy về cảm xúc của người khác, với những 
rung động của môi trường chung quanh của các đổi tượng 
có sinh khí hay không có sinh khí. Có thể hiểu được bên 
trong hay bên ngoài theo cách này. Nếu không, việc thực 
tập trên hơi thở và cảm giác của ngưởi khác là không thể 
được. Vì thế, tốt hơn nên hiểu ajjhatam là bên trong và 
bahiddhä là “trên bê mặt của riêng thân mình. ” 

Trích SSD, tr. 54. 
° Solé-Leris 1992: p.82 

“ Mặt khác, tuân theo truyền thống cũ, chủ trương 'bên 
trong` đê cập tới quán hơi thở của riêng mình, và 'bên 
ngoài đề cập tới quán hơi thở của người khác: 'Theo phần 
“ Chỉ Dẫn ” đầu tiên, mỗi bài thực tập phải được áp dụng 
trước nhất đến bản thân, rồi sau đó mới tới người khác (nói 
chung hay tới người được xác định rõ) và cuối cùng là cả 

hai (HBM, p.59). 
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“Bên trong” (ajjhaffa) xuất hiện trong Safipaffthana 
Sutffa tự nó rõ ràng mang ý nghĩa không gian, đề cập 
tới sáu giác quan bên trong so với sáu đối tượng bên 
ngoài. Tuy nhiên, thuật ngữ Päji được dùng trong 
mạch văn này cho những đối tượng giác quan ở bên 
ngoài không phải là bahiddhã nhưng lại là bãhira.3“ 
Ngược lại, “bên trong” (a/haffa) và “bên ngoài” 
(bahiddhä) như là những phẩm tính được đề cập 


Trong thực tế, hai quan điểm này không nhất thiết phải coi 
là mâu thuẫn nhau, nhưng thay vào đó bồ túc nhau theo 
nghĩa cả hai đêu có thể thực hiện được và hữu ích cho việc 
t tập phát triển tuệ quán... Một giải thích bồ sung khác 
được giáo sư Ramiro A4 Calle bày tỏ: “Theo quan điểm 
này, 'bên trong và 'bên ngoài" có thể được dùng để chỉ 
cho trình độ thể nghiệm của người hành thiên. Khi quán 
'bên trong”, người hành thiên vẫn còn gần gũi với thái độ 
chủ quan điển hình của kinh nghiệm hàng ngày. Người ấy 
cảm thấy rằng 'Tôi đang quán thân' (hay sau đó cảm giác, 
tâm...). Khi tiễn trình thoát khỏi ý niệm ảo tưởng 'Tôi tăng 
trưởng lên, sự quán tưởng khách quan đã được hoàn thành. 
Nói chính xác hơn, động tác thuộc về khái niệm không còn 
được đông hóa với cái 'Tôi' biết nhận thức này, nhưng 
được kinh nghiệm "bên ngoài `như là tiến trình nhận thức 
dùng một diễn trình được nhận biết đến (như thân, cảm 
nghiệm...) làm đổi tượng của nó. Cuối cùng, gay đến động 
tác thuộc về khái niệm/nhận thức nhị nguyên biến mất: 'cả 
bên trong lẫn bên ngoài lúc ấy chỉ là dấu hiệu của những 
khía cạnh xảy ra đồng thời của một thể nghiệm quán tưởng 
duy nhất, thể nghiệm này không còn liên quan gì đến phân 
biệt chủ thê/khách thể nữa. 
Trích T & l, tr. 82. 
» 'Th 172 TLTK (TIBK lì), tr: 96, kệ 172: Punnamasa (Thera 23). 


344. MI16I1: a7/haffikabahiresu ãyatanesu* (nội ngoại xử). 
*° KIB 1,tr. 145: Kinh Niệm Xư. 
° MLDB. p. 152, pa. 40: The Six Bases. 
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trong “điệp khúc” hình như không có sự phân biệt 
về không gian như vậy. Trong trường hợp quán các 
giác quan và đối tượng của chúng (nội ngoại xứ), 
thí dụ, hiểu bên trong và bên ngoài theo nghĩa không 
gian như vậy không phát sanh ra được phương pháp 
thực tập có ý nghĩa, bởi vì theo “điệp khúc”, toàn 
thể nền tảng của giác quan, gồm có giác quan bên 
trong và đối tượng bên ngoài, phải được quán “bên 
trong” rồi mới đến “bên ngoài”. Cái khó liên quan đến 
việc đem “bên trong” và “bên ngoài” đại diện cho sự 
khác biệt về không gian bao gồm hầu hết các phần 
quán safipaffhaäna. Không có trạng thái tâm nào, 
cũng chẳng có dhammas nào như các chướng ngại 
hay các yếu tố tạo thành chứng ngộ dễ dàng hợp 
tình hợp lý với khác biệt giữa không gian bên trong 
và những chuyện xảy ra bên ngoài, trừ phi ta chấp 
nhận lời giải thích của chú giải và coi “bên ngoài” ám 
chỉ tới các trạng thái tâm, các chướng ngại hay các 
yếu tố tạo thành chứng ngộ đang xảy ra bên trong 
người khác. 


Các thiền sư khác đề nghị là khác biệt giữa quán 
bên trong và bên ngoài ám chỉ đến khác biệt giữa sự 
thật hiển nhiên và sự thật tối hậu.35 Khi sự huân tập 
tiến triển, ta thây hiện tượng càng lúc càng đúng với 
thực tánh của nó là điều chắc chắn là đúng. Nhưng 
khác biệt giữa sự thật hiển nhiên và sự thật tối hậu 
tương ứng với nghĩa ban đầu về “bên trong” và “bên 
ngoài” trong Safipaffhãna Sufta rất khó xảy ra, bởi 
vì trước hết, cả hai thuật ngữ này không bao giờ có 
ngụ ý này trong kinh, kế đến, khác biệt giữa hai mức 


345. Dhammadharo 1993: pp.263-6; Ñãnasamvara 1961: p.27. 
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độ về sự thực này là khái niệm mới, thuộc về thời kỳ 
hậu kinh tạng.3° 


346. So với Jayatilleke 1980: pp.361-8; Kalupahana 1992: p.107; 
Karunadasa 1996: p.35; và W. S. Karunaratne 1988a: p.90. Thuật 
ngữ paramaftha xuất hiện ở Sn 68; Sn 219; Th 748. Các thuật ngữ 
khác có liên quan như paramañäna* (rí tối thượng) xuất hiện ở 
A II 354; paramapaññiä* (tệ tối thượng) và paramäriyasacca* 
(sự thật cao cả tối thượng) ở M THỊ 245, paramasacca* (sự thát 
tối thượng) ở MI 480, M TI 173 và A II 115, và tamattha* 
(mục đích tối thượng) ở Dhp 403. Tất cả các thí dụ này chỉ đề 
cập đến NMibbãna thôi. Còn giả định 121 loại tâm, 52 loại tâm 
sở, 28 loại sắc thể liệt kê trong 4bhidhamma có thê được coi là 
paramaffha, theo nghĩa thực tại tối hậu, là ý niệm mới sau này 
không tìm thấy trong những bài kinh nguyên thủy. Về phần giải 
thích ý niệm mới mẻ này, chữ øarưmaftha, hãy so với Bodhi 
1993: pp.6 và 25; và Ledi 1999b: p.99, 

- Sn Ó§ (KTiB 1, KT, tr 482: Phẩm Rắn; GD, p. 8, kệ 68: The 
Rhinoceros-horn). 
° Sn219 (sđä, KT; tr 532: Phẩm Rắn; GD, p. 27, kệ 219: The 
Saø©). 
° Th 748 (TIBK II TLTK, tr 208: Telakani*, Thera 296; FÏV l, 
p. 1: Telakani; PEB, p. 298). 
© * Viết là Kelakäni, tôi đã sửa lại cho khớp với đoạn văn Xuôi 
trước kệ 747, ghi là Telakani ở trang 208, và đúng với hai 
bản tiếng Anh. 
A II354 (BKTC 3, tr 124: Nghèo Khổ; NDB, p. 917: Debi). 
MIII 245 (K7B 3, ứ. 554: Kinh Giới Phán Biệt; MLDB, p. 
1093, pa. 26: The Expositions oƒ the Elemens). 
° MI480 (K78 2, tr. 304: Kinh Kitagiri; MLDB, p. 583, pa.23: 
AI Krtagiri). 

°Ồ M]II 173 (sđảad fr. 73]: Kinh Canki; MLDB, p 782, pa.20: 
Mith Canh). 

*° AIIII5 (BKTC 2, tr 33, đ.5: Gậy Thúc Ngựa; NDB, p. 495: 
Goadl). 

° Dhp 403 (KTiB 1, PC, tr. 110: kệ 403, Phẩm Bà La Môn). 

° _ Bodhi 1993: pp.6 và 25: 
© Trong Kinh, Đức Phật thường dùng chữ theo công ước 
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Một giải thích khác đề nghị phân biệt giữa đối tượng 
tâm thức bên trong và các vật thể bên ngoài, để trong 
trường hợp cảm nghiệm chẳng hạn, ta phân biệt cảm 
nghiệm thuộc tâm (cảm thọ, aj/haffa) với cảm nghiệm 
thuộc thân (cảm giác, bahiddha), và trong trường 
hợp tâm, ta phân biệt thể nghiệm thuần túy tâm thức 
(ajjhatta) với các trạng thái của tâm có liên hệ đến 
những kinh nghiệm thuộc về giác quan (bahiddhä).3 


(voharavacana) và chấp nhận sự thật theo công tước 
(sammufisacca)... Tuy nhiên, phương pháp giải thích theo 
Abhidhamma tự nó giới hạn tuyệt đối trong thuật ngữ có 
giả trị theo quan điểm sự thật tối hậu (paramafthasacca, 
chân để). 

o_ Dù các thực tại tối hậu hiện hữu như là yếu tính cụ thể 
của mọi sự, chúng vỉ tế và sâu sắc đến nỗi một người bình 
thường không tu tập không thể nhận ra được. Người như 
thế không thể nhìn thấy thực tại tối hậu vì tâm trí người 
ấy bị khái niệm che mờ, uốn thực tại vào diện mạo phong 
thái bên ngoài đã được công ước ấn định. Chỉ có cách xem 
xét kỹ lưỡng theo lý duyên khởi (yosino manasikara, như 
lý tác ý), ta mới có thể nhìn vượt qua bên kia khái niệm và 
lấy thực tại tối hậu làm đổi tượng cho trí của mình. Nhự 
vậy, paramattha được diễn tả như là paramassa uffamassa 
ñãnassa attho gocaro: “cái gì thuộc về lãnh vực của trí tối 
hậu hay tối thượng ”. 

Trích CMA, tr. 6; 26 và ct. l tr. 370. 


347. Dhammadharo 1987: pp.20 và 25, và Maha Boowa 1994: p.101 
tuần tự liên kết sự khác biệt giữa bên trong và bên ngoài với cảm 
thọ và cảm giác, và riêng đến tâm thôi (bên trong) và tâm với đối 
tượng bên ngoài trong trường hợp của tâm. 

Fessel 1999: p.105 cho rằng “bên trong” muốn đề cập đến kinh 
nghiệm tâm thức bên trong và hướng nội, trong khi “bên ngoài” 
đại diện cho những ảnh hưởng bên ngoài và những hoạt động do 
đối tượng hướng đến. 

Tiwari 1992: p.82 cũng liên kết “bên trong” với cảm thọ và “bên 
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Hiểu “bên trong” và “bên ngoài” theo cách này có thể 
được kinh Iddhipäda Sutffa chấp nhận, kinh này liên 
kết sự co rút bên trong với dã dượi buồn ngủ (hôn 
trầm thụy miên), trong khi phần tương ứng của nó 
bị sao lãng bên ngoài làm cho dao động là sao lãng 
vì dục lạc qua năm giác quan.3$ Một đoạn kinh thích 
hợp khác tìm thấy trong Bojjhañga Samyutfa phân 
biệt các chướng ngại tham dục, sân hận và nghi hoặc 
thành những chuyện xảy ra bên trong và bên ngoài.3“9 
Đoạn kinh này có thể đề cập đến các chướng ngại vì 
các sự việc xảy ra ở cửa tâm ý (ajjhaffa), hay vì ghi 
nhận nào đó đi vào cửa giác quan (bahiddha). 


ngoài” với cảm giác. 

Lamotte 1970: pp 1173-5: tương tự, Mahäapra/fñaparamii- 
ta-šästra* (Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật Đa Tám Kinh) coi cảm 
thọ và những trạng thái của tâm là những gì có liên hệ đến việc 
xảy ra ở cửa giác quan, trong khi các trạng thái tương ứng bên 
ngoài là những gì liên quan đến năm giác quan kia. 
Ñãnasamvara 1974: pp.28-71 áp dụng cách hiểu này đến quán 
hơi thở theo nghĩa hơi thở là “bên ngoài” trong khi ý thức nhận 
biết rõ hơi thở là “bên trong”. Tuy nhiên điều này không phát 
sanh ra được các cách thực tập thay thế nào khác có ý nghĩa đáng 
kể, bởi vì sự hiện hữu của cả hai hơi thở và ý thức nhận biết rõ là 
đòi hỏi cần thiết cho quán tưởng “bên trong” và cho “bên ngoài”. 


348. S V 279 (BKTU 5, tr. 426, đ.6-7: Phân Tích; CDB II, p. 1738: 
Analysis oƒenergy as a basis). 


349. S V 110. Tuy nhiên, nên chú ý là cùng phẩm kinh này không 
ứng dụng phân biệt này đến dã dượi buôn ngủ hay đến tình trạng 
đao động không yên (ddhacca, trạo cử) và lo âu (kukkucca). 
Bhikkhu Bodhi dịch kukkucca là remorse (hối hận). Xin đọc 
CDPB II, p. 2043. 

S V110 (sa, tr. 176-7: Năm Trở Thành Mười; CDB II, p.1603: 
The ƒive become fen). 
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Mặt khác, tính chất “bên trong” có mặt trong 
Satipafthãna Suffa cũng là một phần trong lời chỉ dẫn 
quan trọng để quán các chướng ngại và các yếu tố 
tạo thành chứng ngộ. Cách dùng này hình như không 
liên hệ gì đến khác biệt giữa những kinh nghiệm qua 
cửa tâm ý hay kinh nghiệm qua năm cửa giác quan, 
nhưng có vẻ đề nhắn mạnh ý nghĩa có một chướng 
ngại hay một yếu tố tạo thành chứng ngộ hiện hữu 
“rong tôi”, tương tự với hiểu theo chú giải về “bên 
trong” muốn đề cập tới bản thân.359 


Ở những đoạn kinh khác, thực ra, ajjhafta tự nó biểu 
thị cái gì bên trong, là loại kinh nghiệm phần lớn thuộc 
tâm. Một thí dụ điển hình về cách dùng như thế là cõi 
thiền thứ hai được miêu tả đúng theo tiêu chuẩn là 
hội đủ tính chất là trạng thái tĩnh lặng, tịnh chỉ “bên 
trong”.3“! Bên trong theo nghĩa “thuộc về tâm” cũng 


350.M 160: “vị ấy biết “có sân hận trong tôi ” (atthi me ajJhaftam 

byãpãdo); hay M161: “vị ấy biết “có yếu tố tạo thành chứng ngộ 

của niệm (niệm giác chỉ): trong tôi” ” (afthi me qjjhaftam safi- 

sambojjhango). Lời chỉ dẫn này hình như không chỉ ứng dụng 

vào các chướng ngại (triền cái) hay các yếu tố tạo thành chứng 

ngộ khởi lên liên quan đến những gì xảy ra ở cửa tâm ý. 

*° MI1I60(K7B 1, : 143: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 151, pa.36: 
The Foundations oƒ Minƒulness). 

*° MIó6I (sđä, r. 146: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 153, pa.42: 
The Foundations oƒ Minƒulness). 


351. Thí dụ ở DI 74. Những ví dụ khác là sự vắng lặng của tâm ở MI 
213, hay lạc “bên trong” (muốn nói tới jhzna) ở M III 233. 
° DI 74 (nội tỉnh): 7ởng PK 1, tr. 73, đ 77: Sa Môn Quả; 
LDB, p. 103, pa.77-: The Fruits oƒ the Homeless LIƒc. 
°Ồ MI213(X7P 1, tr. 466: Đại Kinh Rừng Sừng Bò; MLDB, p. 
306, pa.5: The Greater Discourse in Œosinga.) 
° MIII233 (K7? 3, r. 534: Kinh Vô Tránh Phân Biệt; MLDB, 
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xuất hiện ở Uddesavibhanga Sutffa vỗn khác hẳn tình 
trạng tâm bị “kẹt cứng bên trong” với thức bị “sao lãng 
phía bên ngoài”. Theo giải thích trên, “bên ngoài” chỉ 
đại diện cho năm giác quan, nhưng trong kinh này 
đề cập đến cả sáu giác quan.352 Tương tự như thế, ở 
những phẩm kinh khác, “bên trong” không chỉ đại diện 
cho các sự kiện chỉ xảy ra ở cửa tâm ý, nhưng đôi khi 
có liên hệ đến tất cả sáu giác quan.353 


Các đoạn kinh này ngụ ý hiểu “bên trong” và “bên 
ngoài” như muốn đề cập tới những sự kiện tuần tự 
xảy ra cửa tâm ý và các giác quan không phải luôn 
luôn thích hợp. Tương tự như thế với nhiều quán 
tưởng safipaffhãna. Ví dụ, trong sáu giác quan và 


p.1083, pa.9: The Exposifion oƒ Non-Confficf). 


352. M III 225: “nhìn thấy đối tượng hữu hình... nhận biết một đối 

tượng tâm thức... thức bị bên ngoài làm cho sao lãng”. Tuy nhiên, 
tập ngữ “tình trạng tâm bị kẹt cứng bên trong” thực sự ám chỉ đến 
kinh nghiệm nội tâm, nghĩa là bám vào lạc của /hãna. 
MIII225 (KTB 3, tr. 518-19: Kinh Tổng Thuyết và Biệt Thuyết; 
MLDB, p.1075, pa.10: The Exposition ofa Summary). Chú giải 
KTB chỉ cho thấy đoạn kinh trên tự nó chuyển thức (viãñãna) 
sang tâm (cữta). Đọc MLDB, chủ thích 1252, tr. 1344. 


353. Ví dụ M I346 liên kết hạnh phúc nội tâm với tất cả sáu giác 
quan; hay ở S IV 139 liên kết nội tâm có tham, sân và sỉ với tất 
cả sáu giác quan; hay ở § V 74 nói về tương quan của tâm bất 
động bên trong với tất cả sáu giác quan. 

°Ồ M1346 (KTB 2, 23-4: Kinh Kandaraka; MLDB, p. 450, 
pa.15-1I6: To Kandaraka). 

° SIV 139 (8KTU4, tr. 231, ä7: Có Pháp Môn Nào?; CDB II, 
Ðp. 1215: Is There a Method?). 

°Ò SV74 (BKTU %, tr. II6-18, ä. 8-14: Kundaliya; CDB II, p. 
1576: Kundaliyq). 
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các đối tượng của chúng, có thể dễ dàng nhận ra 
sự khác biệt nồi bật giữa cửa tâm ý và các cửa giác 
quan. Nhưng, khó hình dung được quán tưởng nào 
chú tâm đến toàn thể sáu giác quan bên trong trước, 
theo quan điểm tâm thức thuần túy, rồi mới đến bên 
ngoài, theo bối cảnh năm cửa giác quan. 


Tóm lại, dù có cách hiểu safipafthana “bên trong” và 
“bên ngoài” có giá trị thực tiễn của chúng, nhưng cách 
hiểu “bên trong” như là liên quan đến bản thân và 
“bên ngoài” liên quan đến người khác cung cấp loại 
quán có thể thực hành được, vốn khả dĩ được kinh 
điển, Abhidhamma, chú giải chấp thuận. 


Cuối cùng, dù chấp nhận bất cứ cách giải thích nào, 
một khi quán tưởng được thực hành cả bên trong lẫn 
bên ngoài, nó đòi phải đổi sang loại thực hành bao 
hàm toàn diện.3t Ở giai đoạn này ngay cả ranh giới 
giữa “Iôi" và “người khác" hay “bên trong” và “bên 


354. Nhiều câu kệ trong %4 Nipäta* (Kinh Tập), nơi “bên trong” 
và “bên ngoài” cùng xảy ra theo nghĩa “có bất cứ cái gì” miêu tả 
ý nghĩa hàm xúc, so với Sn 516, Sn 521, Sn 527; và ŠSn 738. Nhu 
cầu cần thiết cho ý nghĩa hàm xúc không chỉ là đặc tính của tu 
tập satipafthäna, nhưng cũng miêu tả quán tưởng về tánh không 
diễn tả ở M III 112 tiến hành tương tự từ “bên trong” đến “bên 
ngoài” và trau dồi quán tưởng chú ý đến “bên trong” và “bên 
ngoài”. 

° Sn 516 (KT; . 637: kệ 516: Sabhiya; ŒD, p. 65: Sabhiya). 

° Sn 521 (sđa, tr. 639: kệ 521; ŒD, p.65: Sabhiyd). 

° Sn 527 (sđa, tr. 641: kệ 527; ŒD, p. 66: Sabhiyd). 

°Ò Sn 738 (sđ4d, tr. 665: Kinh Hai Pháp Tùy Quán; ŒỦ), p. 97: 
Considerafion oƒ the Pairs). 

*° MIII 112 (K78 3, . 305: Kinh Đại Không; MLDB, p. 973, 
pa.I0: The Greater Discourse on Voidness). 
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ngoài” bị bỏ lại, đưa đến cái nhìn trọn vẹn về các hiện 
tượng đúng theo nghĩa của danh từ, độc lập với bất cứ 
ý nghĩa làm chủ nào. Quan điểm trên bình diện rộng 
rãi như thế có liên quan đến, hoặc là quán tưởng bản 
thân hay người khác, hay đến quán tưởng bắt cứ hiện 
tượng “bên trong” nào cùng với đối tượng tương ứng 
“bên ngoài” của nó. Như vậy, mỗi cách hiểu về “bên 
trong” và “bên ngoài” được bàn ở trên cuối cùng dẫn 
đến việc nhận ra trọn vẹn giá trị của các hiện tượng 
dưới sự quán sát.35 Dựa trên quan điểm toàn diện 
về các hiện tượng như thế, việc tu tập safipaffhäna 
tiến đến khía cạnh kế tiếp đã được đề cập trong “điệp 
khúc”: nhận biết rõ về thực tánh vô thường. 


V.3. VÔ THƯỜNG 

“Điệp khúc” chỉ dẫn hành giả hãy quán “bản tánh khởi 
lên”, “bản tánh diệt đi”, và “bản tánh của cả khởi lên 
lẫn diệt đi”.3⁄° Đi đôi với chỉ dẫn về quán bên trong 


355. Một sự chuyên hướng đến sự bao quát trình bày trong lời miêu 
tả thông thường về cách tu tập tuệ quán về năm tập hợp như thế 
nào, sau khi xem xét chỉ tiết mỗi tập hợp, tuệ quán chứng đắc 
được có thể đem áp dụng vào tất cả các trường hợp có thê (ví dụ: 
so với MT 138). 

MI 138 (KTPB 1,r. 313: Kinh Vï Dụ Con Rến; MLDB, p. 232, 
pa. 25: The Similie oƒthe Snake). 


356. Cách dịch danh từ kép này được hỗ trợ bằng cách dùng nó ở S III 

171, đoạn này rõ ràng đề cập tới “bản chất khởi lên và diệt đi”. 

So thêm với Ñãnaíiloka 1910: p.95.n.1 dịch samudayadhamma 

là “luật sanh khởi” (das Enstehungsgesetz); và Ñãnamoli 1994: 
p.53 dịch chữ vayadhamma là “có bản chất mắt đi”. 

°Ò S HI 171 (BKTU 3, tr. 305, đ.4: Tập Pháp; CDB I, p. 972: 

SuJect to Arising (1) ). 
°_ Ñãnamoli 1994: p.53 (PEGBTT, tr 53: dhamma có nghĩa là: 
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và bên ngoài, ba phần của chỉ dẫn này diễn tả sự 
tiến triển theo thời gian dẫn từ khía cạnh sanh khởi 
của hiện tượng đến tập trung vào sự biến mất của 
chúng, và đạt đến tột đỉnh trong cái nhìn toàn diện về 
vô thường là như vậy. 


Theo kinh, không nhìn thấy sự sanh khởi và diệt tận 
của các hiện tượng chỉ giản dị là vô minh, trong khi 
nhận thức về tất cả các hiện tượng là vô thường 
dẫn đến trí và tuệ.?” Tuệ quán chiếu vào vô thường 
của năm tập hợp hay chiếu vào sáu giác quan và 
các đối tượng của chúng là “chánh kiến”, và nhờ đó 
dẫn thẳng đến thực chứng.3°3 Như vậy, trực tiếp kinh 
nghiệm vô thường thực sự tượng trưng cho khía cạnh 
“sức mạnh” của tuệ do nhập định.°%°9 Những đoạn kinh 


không thể tách rời khỏi ý niệm..., chịu ảnh hưởng của..., có 
bản chát... ). 


357. S II 171 và S IV 50. 
° S LIH 171: như ct trên. 
°Ò SIV 50 (BKTƯ'4, tr. 90, đ. 6: Vô Minh (1); CDB II, p.1160: 
Abandoning lgnorance (1) ). Bhikkhu Analayo dịch chữ vijã 
là kuowledge and understanding (trí và tuệ, mình). 


358. SIII 51 và S IV 142. 
° SIII51 (8KTƯ3, tr. 98, đ.5: Sona; CDB I, p. 889: Sona (2) ). 
° S1V 142 (BKTU4, tr. 237, đ. 3: Duyệt Hỷ Tiêu Tận; CDB II, 
Ð. 1217: The DestructHion oƒ Delight (1) ). 


359. A HI 2. Vô thường là khía cạnh mẫu chốt của tuệ quán được 
Fleichman 1986: p.11; Ledi 1999a: p. 151; Äãnaponika 1992: p.60; 
Solé-Leris: 1992: p.82; và Than Daing 1970: p.61 nhân mạnh. 

° AIII2 (BKTC 2, tr. 306, äđ6: Rộng Rãi; NDB, p. 630, pa.5: 
In Detail). 

Chú giải BKTC cắt nghĩa Udayatthagamim pañña "tuệ 

hiểu rõ sự sanh khởi và diệt tận ” là tuệ có thể thâm nhập vào 
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này chỉ rõ việc tu tập thực chứng bản tánh vô thường 
của tất cả các hiện tượng là quan trọng nhất, như 
đã được hình dung trong phần này của “điệp khúc” 
safipafthãna. Trong hệ thống chú giải về tuệ quán 
thực tánh cũng có cùng nhận định như thế, mô tả chỉ 
tiết các kinh nghiệm chính yếu cần được trải qua trên 
con đường dẫn đến chứng ngộ, nơi giai đoạn hiểu rõ 
sự sanh diệt của các hiện tượng tự bản chất mang 
thuộc tính quan trọng nhắất.390 


sự sanh diệt của năm tập hợp: “pañcannam khandhãnam 
wudayavaya-gaãminiya udayafñca vayafca pa†ivJ}hitu~m samaf- 
thaya”. Đáy là “vipnassanaãpaññaya c 'eva maggøapaññaya ”: 
tuệ của đạo lộ cùng với tuệ của quản thực táảnh. Đọc NDB, 
61977,p. 1722. 

©_ Ñãnaponika 1992: p.60 HBM, p. 60: 

“ Chú ý đến (1) sự sanh khởi, (2) sự diệt tận và (3) cả hai 
sự sanh khởi và sự diệt tận của đối tượng tương ứng. Như 
đã chỉ rõ từ trước, kinh nghiệm trực tiếp sự thực này và kinh 
nghiệm bản chất của Vô Thường là điểm mấu chốt của pháp 
hành, và là ảnh hưởng quyết định sự thành công của pháp 
hành ấy. 

Trích HBM, tr. 60: The Instructions ƒor Practice. 
° Solé-Leris: 1992: p.82. 

“ Sau khi cho chúng ta biết cách quán tưởng “như thể 
nào”, lời chỉ dẫn của kinh nói rõ “cải ØøÌ” thực sự được 
quán tưởng đến, và điễu này thực sự quan trọng. Cái gì đó 
chính là sự “sanh khởi” và “diệt tận ” của các hiện tượng. 
Nói rõ hơn, mục đích là để phát triển nhận thức về sự biến 
đổi không ngừng của các hiện tượng được quán tưởng, 
nhận thức tới mức toàn vẹn nhất, sắc bén nhất có thể, để 
phơi bày ra thực tánh không ồn định và không bên: 'Vô 
thường là tất cả bản chất cốt yếu của sanh linh.” 

Trích T& L tr. 82-3. 
Những chữ trong ngoặc kép là những chữ được in nghiêng 
trong bản tiếng Anh của Solé-Leris. 


360. Theo Ledi (n.d.): p.233: tuệ quán chiếu sâu vào sự sanh khởi và 
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Hai đặc tính khác của hiện hữu có điều kiện này — 
dukkha (không thỏa mãn) và anaffã (vắng mặt của 
ngã) — trở nên hiển nhiên như là kết quả của một kinh 
nghiệm trực tiếp và bằng kinh nghiệm này, nhận chân 
được giá trị thực tiễn của sự thực về vô thường. Kinh 
điển thường chỉ thẳng vào mối liên hệ giữa ba đặc 
tính này bằng cách trình bày khuôn mẫu tiệm tiến dẫn 
từ nhận thức trực tiếp về vô thường (aniccasaññã) 
nhờ nhìn nhận bản tánh không thỏa mãn của cái gì 
vô thường (anicce dukkhasaññä) cho đến nhận chân 
bản chất vô ngã của cái gì không thỏa mãn (dukkhe 


anaftasaññã).3®' Chính khuôn mẫu ấy là đặc tính nổi 


diệt tận là khía cạnh mấu chốt của tuệ quán thực tánh và thích 
hợp với sự tiễn triển của bốn giai đoạn chứng ngộ. Ta có thê tìm 
thấy giải thích tuyệt hảo về tuệ quán thực tánh trong quyên của 
Mahasi 1994: pp.8-36; và Ñanarãma 1993: pp. 19-62. 


361. Ở D II 243; D III 251; D III 290; D II 291; S V 132; S V 345; 
AT4I;A HI §5; AII 277; A HI 334; A HI 452; A IV 46; ATIV 
52; A IV 148; A IV 387; A IV 465; A V 105 và A V309. (Dịch 
theo nghĩa đen, khuôn mẫu này có nội dung ghi rõ như sau: 
“nhận biết về vô thường, nhận biết về không thỏa mãn trong vô 
thường, nhận biết về không phải là ngã trong không thỏa mãn”). 
Khuôn mẫu này được phản ảnh trong câu: “cái gì vô thường, cái 
ấy không thỏa mãn, cái gì không thỏa mãn, cái ấy không phải 
là ngã” như ở S II 22; S III 45; S IH 82; S IV I1; S IV 143. So 
thêm với Bodhi 2000: p.844. Ñãnananda 1986: p.103 giải thích: 
“trong “sukha' và “attä”, chúng ta có những phản ứng xúc cảm và 
bám vào ảo tưởng trường tồn.” 

° DIII 243 (Trường BK 4, tr. 242B, đ. xxvi: Kinh Phúng Tụng; 
LDB, p. 496, pa. 26; The Chanting logether). 

° DI 251 đa, r: 251, ä xxii: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 
301, pa. 22; The Chanting Together). 

°Ò D HI 290 đa, ứr. 290, ä. vii: Kinh Thập Thượng; LDB, 
p.520, pa. 8: Expanding Decades). 

° DIH 291: (sđa, r. 292, đ. vii: Kinh Thập Thượng; LDB, p. 
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321, pa. Š; Expanding Decades). 

S V 132 (BKTU 5, tr 207-08, đ. 71-72: Phẩm Đoạn Diệt; 
CDB II p. 1620, pa. (71-73): Cessation). 

SV 345 (sđäd tr. 506, để: Dighavu; CDB ll, p. 1791: 
Dighavu). 

A I4I1 (BKTC 1, tr 85 (ä.73-82): Thật Sự Là Vậy; NDB, p. 
12%, pa.465: Finger Snap). 

A II §5 (BKTC 2, tr. 444, đ. 2: Tâm Giải Thoát Quả (2); 
NDb, p. 698, pa. 72 (2): Liberation oƒ Mind (2). 

AIH 277 (sảa, tr. 756: Tham (2); NDB, 649, pa. 304 (2): Lust 
and So Forth Repetition Series). 

A II 334 (BKTC 3, tr88, đ(35): Minh Phần; NDB, tr898, 
pa. 35(5): Pertain to True Knowledge). 

A IH 452 (4, tr. 274, đ.2: Tham (3); NDB, tr. 990, pa. 
1423): Lust and So Forth Repetition Series). 

AIV46 (sđa, tr. 342, đ.2: Tưởng (1); NDB, tr. 1031, pa.48(5): 
Perceptions (1) ). 

AIV 52 (đa, tr 346-8, đ.11-6: Tưởng (2); NDB, tr.1035-36, 
pa. 5-6: Percepfions (2) ). 

A IV 148§ (sảd, 486: Thắng Trì Tham (2); NDB, tr 1105, 
pa.616 (2): Lust and So Forth Repetition Series). 

A IV 387 (BKTC 4, tr 117, äđ(16): Tưởng; NDb, tr1270, 
pa.16(6): Perceptions). 

A IV 465 (sđd, tr: 234, đ2: Thắng Tri Tham (1); NDB, tr 
1331, pa.93(1): Lust and So Forth Repetition Series). 

A V105 (sa. tr. 390, äđ.2: Tưởng (1); NDB, tr. 1409, pa.56(6): 
Perceptions (1) ). 

A V309 (sđa, tr. 643, đ.2: Tham Ái (1); NDB, tr: 1547, pa.237 
(1): Lust and So Forth Repetition Series). 

SII22 (BKTU 3, tr 47-8: Cái Gì Khổ, Vô Thường, Vô Ngã; 
CDB I,p. 6569-70: What is Inpermanent, Suƒfering, NonSefƒ). 
SIHI 45 (sa, tr. 89-90: Vô Thường; CDB I, p.684-85: lmper- 
manenft (])-(2) ). 

S II 82 (sãađ, ứ: 155: Các V† A La Hán; CDB I,p. 911: Ara- 
hanfs (1) ). 

SIV 1 (8KTUƯ 4, tr. 9-10: Vô Thường (Nội); CDB II, p.1133, 
pa.lI: The Internal as lmpermanent). 
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bật trong Anaffalakkhanna Suffa, trong kinh này Đức 
Phật chỉ dẫn các đệ tử đầu tiên của Ngài bắt đầu có 
nhận thức rõ ràng về bản tánh vô thường của mỗi 
khía cạnh kinh nghiệm chủ quan, giải thích theo năm 
tập hợp. Dựa trên chỉ dẫn này, sau đó Ngài dẫn các 
đệ tử đến kết luận là bất cứ cái gì vô thường không 
thể sanh ra sự thỏa mãn lâu dài và vì thế, không hội 


đủ phẩm tính để được coi là “Tôi”, “của tôi” hay “bản 


ngã của tôi”.32 Sau khi được áp dụng vào tất cả các 


° SIV 143 (sđad, tr236-9: Duyệt Hỷ Tiêu Tận; CDB II, p.121S: 
The Destruction oƒ Delight (3). 
°_ Bodhi 2000: p.844. 

“ Như công thức phát sanh do tùy thuộc chỉ rõ, bám níu lấy 
năm tập hợp cốt yếu là được vô mình (avijã) nuôi dưỡng. 
Trong tương quan với năm tập hợp, vồ mình dệt một mạng 
lưới ba ảo tưởng nuôi dưỡng ham muốn và dục vọng. Các ảo 
tưởng này ngám vào nhận thức ở nhiều mức độ khác nhau, 
là những ý niệm cho rằng năm tập hợp tôn tại lâu dài, là cội 
nguồn thực sự của hạnh phúc, và là bản ngã hay là những 
phụ tùng trang bị cho bản ngã. Thuốc đối trị cân thiết để 
giải toả mê hoặc của do tưởng này là tuệ (panña) hay trí 
sáng suốt (vÙjä, mình), có nghĩa là biết (trù) và thấy (kiến) 
đúng như thực năm tập hợp: là vô thường (anicca), là khổ 
(dukkha) và không phải là ngã (anatt4). Đây là ba đặc tính 
(tilakkhana) được biết đến trong Đạo Phát. Các đặc tính này 
được lập đi lập lại nhiều lần trong Tương Ung Tập Hợp 
(TUTH) với mục đích tuyệt đối quan trọng: tước đi ảo tưởng 
trường tôn, khoái lạc và thực ngã gói bọc năm tập hợp và 
giữ ta bị kẹt bẫy trong chuỗi phát sanh do tùy thuộc... Phần 
Năm Mươi Kinh Sau trong TUTH được phác họa không phải 
để thu thập kiến thức thuần túy, nhưng để phát triển tuệ quán 
thực tảnh (vipassanabhavamd). 

Trích Bhikkhu Bodhi, CDB I, Inroduction, p. 844. 


362. S II 67 (BKTƯ 3, tr. 125-26: Năm Vị (Vô Ngã Tưởng); CDB l, 
Ðp. 901: The Characteristic oƒ Nonselƒ). 
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trường hợp có thể của từng tập hợp, tuệ quán này 
mạnh đến nỗi đủ để phát sanh ra chứng ngộ trọn vẹn 
trong năm đệ tử đầu tiên của Đức Phậi. 


Khuôn mẫu làm căn bản cho lời chỉ dẫn của Đức Phật 
trong kinh này chỉ cho thấy rằng tuệ quán chiếu sâu 
vào vô thường được đặc biệt sử dụng như là nền 
tảng quan trọng cho chứng nghiệm dukkha và anaffã. 
Lực kích thích thay đổi bên trong khuôn mẫu này tiến 
hành từ ý thức nhận biết rõ ràng về vô thường đến 
mức độ tăng trưởng của hết ham muốn (điều này 
tương đương với dukkhasaññaä),33 rồi sẽ giảm dần 
đi cái tạo ra “Tôi” và “của tôi” (ngã sở) đã ăn sâu 
vào tâm khảm con người (điều này tương đương với 
anafta-sañña).°° 


363. A III 443 và A III 447 liên kết nhận biết rõ về vô thường đến hết 
ham muốn nói chung, trong khi ở A IV 51 đặc biệt liên kết nó 
đến việc không còn quan tâm thích thú gì đến lợi lộc thế gian. 

- AIII 443 (BKTC 3, tr: 260: Không Có Hạn Chế (1); NDB, 
p.983-64: Unlasting). 

° AIII447 (sảad, tr: 266: Thỏa Mãn; NDb, p. 987: Gratificafion). 

*° AIV Š5I (đa, tr346, äđ.12: Tưởng (2); NDB, p. 1035, pa. 5: 
Perception (2) ). 


364. Theo A IV 53, nhận biết về bản chất trống không của cái gì 
không thỏa mãn đưa đến việc vượt qua tất cả ý niệm Tôi và của 
tôi. So thêm với A IV 353; A IV 358; và Ud 37 vì dựa trên nhận 
thức về vô thường, tuệ quán chiếu vào vô ngã dẫn đến sự hủy 
diệt tất cả ngã mạn và sau đó đưa đến chứng ngộ. 

° A IV 53 (BKTC 3, tr. 348, ä16: Tưởng (2); NDB, p. 1037, 
pa.7: Perception (2) ). 

° AIV353 (BKTC 4, tr: 67, äđ8: Chánh Giác; NDB, p. 1247, 
(9): Enlightenment). 

° AIV358 (sđa, tr. 75: Tôn giả Meghiya; NDB, p. 1250, (9): 
Meghiyd). 
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Sự quan trọng của tu tập tuệ quán chiếu vào sự sanh 
khởi và đoạn diệt của các hiện tượng được nhắn 
mạnh trong Vibhanga Suffa của Samyutta Nikãya, 
theo phẩm này, tuệ quán chiếu đánh dấu sự khác 
biệt giữa sự thiết lập safipafthãna đơn thuần với sự 
“phát triển” (bhãvanä) hoàn toàn và trọn vẹn của 
nó.3$5 Đoạn này nhắn mạnh tầm quan trọng của “điệp 


° Ud 37 (KTiB (PTT), tr. 182: Phẩm Meghiya; Ud, p.65, pa.9: 
Meghiyd). 


365. S V 183 giải thích sự chuyên đổi từ sz/ipa/fhäna thuần túy 
đến sự “phát triển” (bhãvan3) của safipafthäna có đặc tính quán 
tưởng tánh sanh và diệt. Tuy nhiên, bản 4gamas* (4 Hàm) tiếng 
Hán lại không có phẩm này, so với Akanuma 1990: p.247. 

S V 183 (BKTU 5, tr 286, đ3: Phân Biệt, CDB II, p.1659: 
Analysis). 
“ Cách tu này được gọi là satipafthanabhavana bởi vì nó đưa 
sự tu lập quán tưởng đến mức độ sâu hơn bài tập căn bản. 
Trong bài tập căn bản, công việc đặt ra cho người hành thiên 
là quản sự thiết lập cá biệt nào đó đã được chọn lựa theo 
khuôn mẫu đã được tả sẵn. Tuy nhiên, ở giai đoạn này, ta đạt 
được tuệ quán chiếu vào sự sanh khởi và đoạn diệt của đổi 
tượng, dọn đường cho tuệ quản thực tảnh sâu hơn hiển lộ lên. 
lập ngữ samudayadhammanupassr kãyasmim viharadi 
thường được dịch là “vị tỳ khưu sống quán trong thân các 
yếu tố sanh khởi của nó” (như ở MLDB, p. 149) với giả 
định rằng danh từ kép này có một danh từ số nhiêu, đó là 
samudayadhammä. Tuy nhiên, nghĩa số nhiều không có tính 
cách bắt buộc, và nó càng phù hợp với cách dùng tiếp vĩ 
ngữ - dhamma ở những nơi khác coi nó cũng có nghĩa là 
“chịu ảnh hưởng của” hay “có bản tánh của” như ở đoạn 
này. Ở (S II 171-72)* trong Khandhasamyuta, Phẩm Vô 
Minh, phần chịu ảnh hưởng sanh khởi (chịu sự tập khởi), 
samudayadhamma, vayadhamma, và samudayavaya- 
dhamma sử dụng nhự bahubbili, danh từ kép (làm vai trò 
tĩnh từ) dùng đông cách, được đặt liên ngay sau mỗi tập hợp, 
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khúc” cho sự tu tập đúng đắn safipafthãna. Chỉ nhận 
biết trực tiếp về những đối tượng liệt kê dưới bốn 
satipafthäna thôi có thể không đủ cho việc phát triển 
tuệ thể nhập. Cái cần được đòi hỏi thêm là chuyển 
đến cái nhìn trọn vẹn và bình thản về vô thường.388 


Kinh nghiệm trực tiếp về sự kiện tất cả đều thay 
đổi, nếu nó được áp dụng vào mọi khía cạnh của 
bản ngã (tự thân), có thể thay đổi mạnh mẽ khuôn 
mẫu suy nghĩ theo thói quen trong tâm chúng ta. 
Đây có thể là lý do tại sao nhận biết trực tiếp về vô 
thường đảm nhận vai trò đặc biệt nỗi bật trong việc 
quán năm tập hợp, ngoài việc được đề cập trong 


và hình như cũng trong đoạn kinh này, thuật ngữ này cũng 
được hiểu cùng một nghĩa, như là những chữ ở số ít có nghĩa 
là “chịu ảnh hưởng sanh khởi, ` v.v... ” 
* §$11I 171-72 (BKTU 3, tr. 305-7: Phẩm Vô Minh, CDB II, 
Ðb. 972-73: lgnorance). 

Trích CDB II, chú thích 176, tr. 1927-28. 


366. Thực ra, M I 62 nói về nhu cầu “tu tập” safipa††hana đề đưa 
tới chứng ngộ cao nhất: “nếu bất cứ ai tu tập bốn safipa††hãnas 
này... một trong hai quả sẽ đến với người ấy”; câu này gợi ta 
nhớ lại tham chiếu về “ tu tập” (bhãvang) ở S V 183. Điều đáng 
chú ý là kinh văn P/¡ nhân mạnh về quán tưởng vô thường, 
trái lại, bản Madhyama Âgama* (Trung A Hàm) về “điệp khúc” 
satipalthänas không nói gì về điều này cả. Tuy nhiên, bản 
Ekotara Ägama* (Tăng Nhất A Hàm) giữ lại ít nhất phần liên 
quan đến quán cảm nghiệm, tâm và đhammas (so với Minh Chau 
1991: p.8§; và Nhat Hanh 1990: pp.I73, 176, 177). Việc quán 
“sanh khởi” và “đoạn diệt” liên quan đến bốn szfipaf†hänas 
cũng xuất hiện ở Szmyuka Agama* (Tạp A Hàm) tương đương 
với Samudaya Sutta* (Tập Khởi, Phẩm Bát Tử, S V 184), so với 
bản dịch của Hurvitz 1978: p. 215. 


367. Goenka 1994a: p.112. 
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“điệp khúc”, nó đã trở thành một phần của lời chỉ 
dẫn chính yếu.388 


Tính liên tục trong việc phát triển nhận biết trực tiếp 
về vô thường là tuyệt đối cần thiết nếu nó thực sự tác 
động đến tình trạng tâm thức con người.399 Khi được 
kéo dài, quán vô thường đưa đến thay đổi trong cách 
kinh nghiệm thực tại bình thường của ta, cho đến thời 
điểm được kéo dài ấy, đã khéo kiểm soát được tính 
ồn định theo thời gian của người nhận biết và đối 
tượng được nhận biết đến. Một khi cả hai đều được 
kinh nghiệm như là các tiến trình dẫn đến thay đổi, tất 
cả ý niệm về hiện hữu bền vững lâu dài và về thực thể 
tan biến đi, bằng cách đó, uốn nắn lại tận gốc quan 
điểm về kinh nghiệm của mình. 


Quán vô thường phải trọn vẹn, vì nếu bất cứ khía 
cạnh nào của kinh nghiệm được coi như là trường 
tôn, không thê nào chứng ngộ.3”° Thực chứng trọn 


36§. M161: “sắc thể là như vậy, cảm nghiệm, nhận thức, tác ý... 
thức là như vậy, sự sanh khởi của nó, sự diệt tận của nó là như 
vậy.” So thêm với chương X, đoạn 4 sách này. 

MI6I (KTB 1, tr 144-45: Kinh Niệm Xú; MLDB, p. 152, pa. 
36: The Five ggregafes). 


369. Tính liên tục trong việc phát triển nhận biết rõ về vô thường được 
đề cập đến ở A IV 13 và A IV 145; so thêm với Th 111. 
° AIV 13 (BKTC 3, tr. 292, đ2: Không Thường Xuyên; NDB, 
pb. 1006, pa (1): hnpermanece). 
° AIV 145 (sđi tr: 484, đ1: Người Xứng Đáng Được Cung Kính; 
ND, p. 1102, pa. (1): Comtenplating hmpermance ín the FEye). 
-© Th 111 (7LTK, TïBK II, tr 73: Jenta (Thera 16). 


370. A II 441 (BKTC 3, r. 259, đ1: Vô Thưởng; NDB, p. 982, 
pa.98(3): hmpermanenf). 
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vẹn về vô thường là một đặc tính nổi bật của đạo lộ 
Nhập Giòng. Trường hợp này đúng tới mức bậc Nhập 
Giòng không thể nào tin được bắt cứ cái gì trường tồn 
cả.37! Hiểu biết về vô thường lên đến mức hoàn hảo 
cùng với chứng ngộ toàn triệt.3/2 Với các vị Arahanfs, 
nhận thức trực tiếp về thực tánh vô thường của tất cả 
những gì giác quan ghi nhận là đặc tính tự nhiên của 
kinh nghiệm các Ngài.33 


Theo quan điểm của chú giải, ngoài việc khuyến khích 
nhận thức trực tiếp về vô thường, phần này của “điệp 
khúc” có thể hiểu là muốn nói tới các yếu tố (dhammas) 
quy định điều kiện cho sự sanh khởi và đoạn diệt của 
các hiện tượng được quan sát đến.3”^ Những yếu tố 
này được bàn tới ở Samudaya Sutfa, kinh này liên kết 
sự “sanh khởi” và “không còn hiện hữu nữa” của mỗi 


371. A IH 439 (BKTC 3, tr. 255, đ2: Hành; NDB, p. 980, pa.93: 
Cases (2) ). 


372. AIV224vàA V 174. 
° AIV 224 (BKTC 3, tr. 586, đ 3: Sức Mạnh; NDB, p. 1156, 
pa.(1): Powers (2) ). 
° AV 174 (BKTC 4, tr. 474, đ. 2: Những Sức Mạnh; NDB, p. 
1455, pa.(]): Powers). 


373. So với A HII 377; A IV 404; A III 379; và Th 643. 

° AIHI377 (BKTC 3, tr. 161, Äđ10: Sona; NDB, p. 935, pa. (6): 
Song). 

° AIV 404 (PKTC 4, tr. 146-47, đ.5: Trụ Đá; NDB, p. 1283: 
The Stone PHlar). 

°_A II379 (BKTC 3, tr. 162-63: 10 câu kệ cuối cùng; NDB, p. 
956, pa. (6): Sona, các câu kệ cuối). 

° Th 643 (7TLIK, TIBK HI, tr. 195: Sona-Kolivisa (Thera 63). 


374. SoPs1l1249. 
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safipatfhãna với các điều kiện tương ứng của chúng, 
những yếu tố này là dưỡng tố cho thân, là xúc chạm 
cho cảm giác, là tâm thức và sắc thể cho tâm và là 
chú tâm suy xét cho dhammas.3”° 


Nằm trong cơ cấu triết thuyết nhà Phật thời nguyên 
thủy, cả vô thường và duyên hệ (paccaya) tự bản 
chất mang thuộc tính quan trọng nỗi bật. Trong diễn 
trình tiền đến chứng ngộ của Đức Phật, việc nhớ lại 
kiếp quá khứ của mình và hình ảnh các sanh linh 
khác chết đi và tái sanh rõ ràng làm cho Ngài nhận ra 
ý nghĩa trọn vẹn chân lý về vô thường và duyên hệ ở 
bình diện cá nhân và cả vũ trụ.“ Cũng hai khía cạnh 


375. 5Š V 184. (Tuy nhiên, đoạn này không hoàn toàn thích hợp 
với “điệp khúc” vì thuật ngữ được dùng ở đây là “biến mất” 
aithaeama (hay afthaneama), chứ không phải là “đoạn tận”, 
vaya như trong kinh Safi2aƒffthana. 

S V 184 (BKTU 5, tr. 288: Tập Khởi; CDB II, p. 1660, pa. 42 
(2): Origination). 


376. MTI22;M 1248; và A IV 176. S II 10 và S II 104 ghi lại sự 
thực chứng của Ngài về luật sanh khởi do tùy thuộc. Sự quan 
trọng của hai trí tăng thượng đầu tiên như là những thí dụ về vô 
thường và nguyên nhân được Demieville 1954: p.294 và Werner 
1991: p.13 chú ý tới; so thêm với Lopez 1992:p.35. Thêm vào 
những đoạn kinh trên, kinh điển còn ghi lại sự tăng trưởng trí tuệ 
của Đức Phật từ nhiều góc độ khác nhau bao hàm việc quán về 
khoái lạc (vị ngọ£), về nguy hiểm tiềm ân bên trong và về việc 
giải thoát ra khỏi (xuất ly) các nguyên tổ chính (giới) (S II 170), 
các tập hợp (S II 27; S III 29); và S III 59), các giác quan và 
đối tượng của chúng (S IV 7-10 và S V 206), cảm nghiệm (S IV 
233), các khả năng gây ảnh hưởng (S V 204), “thế gian (đời)” 
này (A 1258), và bốn sự thực cao cả (S V 423). Mỗi phẩm kinh 
trực tiếp liên kết tuệ quán tương ứng của Đức Phật đến chứng 
ngộ toàn triệt, điều này chỉ cho thấy rằng mỗi tuệ quán có thể 
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ấy đóng góp vào sự chứng ngộ của vị Phật trước, 
là Đức Phật Vipassi, sau khi xem xét chi tiêt vê luật 


sanh 


khởi do tùy thuộc (paficca samuppäda), quán 


safipafthãna về thực tánh vô thường của năm tập 


được coi như là một khía cạnh đặc trưng của sự chứng ngộ hoàn 
toàn của Ngài. 


M122 (KTB 1, r 54-55: Sợ Hãi và Khiếp Đảm; MLDB, p. 
105, pa.27: Fear and Dread). 

MI248 @sảd, r. 541: Đại Kinh Saccaka; MLDB, p.34I, 
pa.38-40: The Greater Discourse to SaccaRq). 

A IV 177* (BKTC 3, tr. 525, ä.]12: Veranja; NDB p. 1128: 
Werafa). 

* Nguyên văn: A IV 176. Đoạn thích hợp với trích dẫn này 
được tìm thấy ở A IV 177. 

S II 10 (8KTU 2, tr. 24-25: Mahaä Sakyamuni Gotama; CDB 
1p. 537: Origination). 

S II 104 (sđd, : 185, đ2: Thành Ấp; CDB I, p. 601: The 
City). 

ŠS II 170 (sđa, tr. 295: Trước; CDB I, p. 645: Before My En- 
liehtenmnenf). 

SII27 (BKTU3, tr: 57: Vị Ngọt; CDB I,p. 873: Gratifications (1)). 
SIII29 (sđ4, r. 59: VỊ Ngọt; CDB I, p. 874: Gratifications (2). 
S II 59 (s4, : 111: Thủ Chuyển; CDB I, p. 895: Phases oƒ 
the Clinging Ágseregafes). 

SIV 7-10 (BKTƯ'4, tr. 21-25: Chánh Giác; CDB II, p. 1136- 
38: Before My Enliehtenmner...). 

S V206 (BKTU 5, tr. 321-4: 4 La Hán hay Phật; CDB II, 
p.1678: Buddha). 

S IV 233 (BKTU 4, tr 374i. Vị Tỷ Kheo; CDB II, p. 1281 
A Certain Bhikkhu). 

S V204 (BKTU 5, tr 318-19: Không Có Tái Sanh; CDB II, 
p.1676: Renewed Existence). 

A1258 (BKTC l], tr 470-1I: Vị Ngọt; NDB, p. 340: Gratifica- 
tions (1) ). 

S V423 (BKTU 5, tr 613: Như Lai Thuyết; CDB II, p. 1846: 
SaCCaSđ1nyuf1). 
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hợp đã dẫn đến sự chứng ngộ của Ngài.37 Vì thế, 
tôi sẽ xem xét khía cạnh bổ sung vào phần này của 
“điệp khúc” safipaffhäna bằng cách khảo sát lời dạy 
của Đức Phật về duyên hệ (paccaya) trong phạm vi 
bối cảnh lịch sử và triết học. 


V.4. SANH KHỞI DO TÙY THUỘC (PATICCA 
SAMUPPÄDA, duyên khởi) 


Vào thời Đức Phật, nhiều quan điểm triết học khác 
nhau về nguyên nhân thịnh hành ở Ấn Độ.?”8 Tuy không 
đưa ra được một bằng chứng nào, nhưng nhiều thuyết 
khẳng định là vũ trụ này do một tha lực kiểm soát, tha 
lực ấy hoặc là một thượng để toàn năng hay một luật 
vốn có trong thiên nhiên. Nhiều quan điểm cho rằng 
con người là tác nhân độc lập và là người hưởng chịu 
hành động của mình. Nhiều quan điểm khác thiên về 
thuyết định mệnh, còn các thuyết khác hoàn toàn bác 


377. Ở D II31-5, việc tìm hiểu chỉ tiết về liên kết theo điều kiện dẫn 
từ đukkha đến mối liên hệ hỗ tương giữa thức và tâm-thức-và- 
sắc-thể tạo thành một giai đoạn thực hành quán sa/i2a††hãna về 
năm tập hợp, mang đến kết quả chứng ngộ. Một ví dụ thực tiễn 
về vô thường và nguyên nhân có liên quan đến tinh thần quán 
tưởng như thế nào có thể được tìm thấy ở S IV 211, kinh này liên 
kết sự sanh khởi có điều kiện của ba loại cảm nghiệm với bản 
tánh vô thường của thân; (ở S IV 215 với xúc cũng như vậy). 

°Ò DI31-5 (Trường BK 3, tr 31-5, đ.18-33: Kinh Đại Bồn; 
LDB, p. 2lI-I3, pa.2.18-2.22: The Greater Discourse on the 
Lineage). 

°Ò SIV2I1 (BKTU4, 342, đ(6): Tát Bệnh; CDB II, p. 1266: 
The Sick Ward). 

°Ò S IV 215 (sđäd, tr. 347-48: Căn Bản Của Xúc; CDB II p. 
1270: Rooted in Contact). 


378. So với Kalupahana 1975: p.125. 
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bỏ bất cứ nguyên nhân nào.3”* Dù có khác biệt, tất cả 
các quan điểm này đồng ý với nhau về việc nhận ra 
một luật tuyệt đối, quan điểm của họ được diễn giải 
qua khía cạnh có sự hiện hữu (hay không hiện hữu) 
của nguyên nhân độc nhất hay đầu tiên. 


Mặt khác, Đức Phật đưa ra thuyết sanh khởi do tùy 
thuộc (paficca samuppãäda) như là “trung đạo” để giải 
thích về nguyên nhân. So với các chủ trương đương 
thời, ý niệm về thuyết sanh khởi do tùy thuộc của 
Ngài hoàn toàn mới mẻ có ảnh hưởng đến mức Ngài 
bác bỏ tất cả bốn chủ thuyết thịnh hành thời ấy về 
diễn giải nguyên nhân.399 


379. Xin đọc DI 52 đặc biệt về Pirana Kassapa và Makkhali Gosala. 
So thêm với Bodhi 1989: p.7. 
° DI52 (Trường BK ], tr. 52-54, äđ.16-21: Sa Môn Quả; LDB, 
p. 93, pa.I6-2]: The Fruifs oƒ Homeless Le). 
-_ Bodhi 1989: p.7 viết như sau: 
“ Kinh điển của đạo Jain (Kỳ Na Giáo) cung cấp tin tức về 
quan điểm của Makkhali Gosala và về Nigantha Nãtaputa, 
sáng lập đạo Jain, và nguôn tin này xác nhận là lời trình bày 
về quan điểm của Makkhali Gosäla trong kinh Sãmafññaph- 
ala là chính xác một cách đáng kế. ” 
Trích DFR, tr. 7. 


380. Một thí dụ điển hình có thê tìm thấy ở S II 19, Đức Phật được hỏi 
có phải đ„kkha do mình, do người khác, hay do cả hai hay chăng 
do al cả gây ra (đó là khởi lên do ngẫu nhiên, may rủi). Sau khi 
Đức Phật bác tất cả bốn khả năng có thê xảy ra, người đối thoại 
tỏ ra ngơ ngác vì bốn cách bày tỏ nguyên nhân gây ra đukkha đã 
bị bác bỏ, đã tự hỏi là phải chăng Đức Phật chỉ giản dị là không 
thể thấy hay không thừa nhận đ„kkha. Một đối thoại tương tự 
liên quan đến sukha dukkha xuất hiện ở S II 22. Lập trường 
hoàn toàn mới mẻ này của Đức Phật có thê được nhìn thấy qua 
sự kiện là thuật ngữ paficca samuppäda hiền nhiên là do Ngài 
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Các kinh thường diễn tả thuyết sanh khởi do tùy 
thuộc (pafcca samuppäda) theo kiểu mẫu của 
chuỗi mười hai khoen tuần tự nối tiếp nhau. Trình tự 
tiếp diễn này truy nguyên sự sanh khởi của dukkha 
đến tận nguồn gốc của nó là vô minh (avijä). Theo 
Patisambhidämagga" (Đạo Vô Ngại Giải), mười hai 
khoen này kéo dài ba kiếp đời riêng kế tục nhau.3! 


tạo ra đề diễn đạt trí hiểu biết của Ngài về nguyên nhân, so với 
Kalupahana 1999: p.283. Tuy nhiên, một trong những giải thích 
theo tưởng tượng về tạng P4// của C.A.F. RKhys Davids (1927b: 
p.202) cho răng thuyết này không phải của Đức Phật, nhưng của 
Assa/i, người đầu tiên đề xướng chủ thuyết nhân duyên của nhà 
Phật thời nguyên thủy. 

- SII19 (8KTU 2, tr 41: Lõa Thể, CDB I, p. 546: The Naked 

Ascetic Kassapa). 
° S H22 (sả, tr: 46: Timbaruka; CDB L p. 54S: Timbaruka). 


381. Patis I 52. Bodhi 2000: p.741, n.50 chỉ rõ rằng hệ thống bốn cách 
vận hành theo thởi gian (nguyên nhân quá khứ, kết quả hiện tại, 
nguyên nhân hiện tại, kết quả tương lai) làm nền tảng cho sự trình 
bày ba thời có một hệ thống vận hành xảy ra trước đó ở S II 24. 

° PatIs I 52 (PD, tr. 52: Dependent Originafion; ĐỰNG, Luận 
1tr. 59-60, äđ. 274-276: Sanh Khởi Do Tùy Thuộc). 
°_ Bodhi 2000: p.741, n.50: 
“ Trong đoạn kinh ngắn này,* chúng ta thấy hệ thống giải 
thích ngắn gọn về “bốn nhóm ” (catusahkhepa, tứ lược) và 
“hai mươi hình thái ` (visatakara, hành tướng) sau được giải 
thích ở Pafis I 5I-52; Vism 3579-61 (PP chương l7, tr286- 
98) và CMA 8:7. ”* Những nguyên nhân quá khứ là vô mình 
và tham ái đã đưa cả kẻ ngu lẫn bậc trí vào kiếp đời hiện tại 
này; những quả hiện tại là thân người có ý thức, tâm thức 
và sắc thể, sđu giác quan, xúc và cảm giác; những nguyên 
nhân hiện tại: vô mìinh và tham ái kẻ ngu không muốn từ bỏ; 
những quả tương lai là sanh, già, chết mà kẻ ngu sẽ phải 
trải qua trong kiếp đời kế tiếp. Giải thích này củng cố lÿ lễ 
vững chắc của giải thích “ba thời ” về paticca samuppäda và 
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Mười hai khoen áp dụng vào ba thời này có lẽ bắt 
đầu tiếp nhận vai trò ngày càng quan trọng trong sự 
phát triển lịch sử tư tưởng Phật giáo, như là cách 
giải thích tái sanh mà không cần đến một linh hồn 
sống vĩnh viễn đời đời nào.3⁄2 Dù sự nối tiếp mười 


chứng tỏ rằng lời giải thích như vậy không phải là một đổi 
mới của chủ giải. ” 
Trích CDB I, ct 50, tr. 741. 
* BKTU 2, tr 49-51: Bậc Hiển So Sánh với Kẻ Ngu; CDB ], 
b. 3549-50: The Wise Man and The Fool). 
?* CMA 6:7: 
“- Khi vô mình vẫn chưa bị từ bỏ, tham ái và bảm níu chắc 
chăn sẽ khởi lên; và bất cứ khi nào tham ái và bám níu xảy 
ra, cả hai đêu bắt nguồn từ vô mình và được vô mình đi kèm. 
Hơn nữa, cả hai thuật ngữ “hành vi tạo nghiệp” và “hiện 
hữu ” đều nói đến cùng một thực tại: tác ý có hiệu lực tạo ra 
nghiệp. Vì thế, khi bộ điễu kiện này được đề cập đến, bộ khác 
được ngụ ý tới; và khi bộ khác được đề cập đến, bộ trước 
được ngụ ý tới. Sanh và già-và-chết không được liệt kê riêng 
rẽ trong số hai mươi hình thái vì chúng là đặc tính của tâm 
thức và sắc thể, chứ không phải thực tại tối hậu. Những cái 
cuối cùng được chúng bồ sung là năm khoen kể từ thức cho 
đến cảm nghiệm trong chuỗi Sanh Khởi Do Tùy Thuộc. ” 
Trích CMA, tr. 300: Guide to § 7. 
° SII24. BKTU 2, tr 49-51: Bậc Hiển So Sánh với Kẻ Ngư; 
CDB I p. 549-50: The Wise Man and The Fool). 


382. Jayatilleke 1980: p.450. 
“ Hậu hết các học giả* đều nói rằng mục đích của Chuối 
Sanh Khởi Do Tùy Thuộc là để giải thích khổ đau. Điễu này 
chì đúng một phần. Dựa theo bằng chứng trong kinh văn, 
dường như chuỗi này đã được dùng chính là để giải thích tái 
sanh và nghiệp mà không cần đến giả thuyết có một ãtman** 
(linh hôn) siêu hình của phái chủ trương Trường Cửu, cũng 
không rơi vào chủ trương cực đoan khác là Duy Vật. Phái 
Trường Cửu của Upanisads giải thích tái sanh và nghiệp 
bằng cách giả định có một linh hôn không thay đổi đi từ kiếp 
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hai khoen thường gặp trong kinh điển, có thể tìm 
thấy sự khác biệt đáng kể. Một số khác biệt này bắt 
đầu từ khoen thứ ba, thức, thêm vào đó còn ở trong 
mối liên hệ hỗ tương với khoen kế tiếp, tâm thức và 
sắc thể.33 Các cách trình bày khác biệt này và các 


đời này sang một kiếp đời khác như là một tác nhân tạo ng- 
Ko Zi và lãnh chịu hậu quả của những nghiệp ấy. 
* nhự Thomas, History oƒ Buddhist Thouglus, p. 50 viết: 
“ Công thức sanh khởi này chủ trương giải thích hai sự thực 
về nguồn gốc của khổ đau và sự chấm dứt khổ đau. ” 
Trích EBTK, tr. 450. 


383. Ở D II 57, thiếu: 

-_ hai khoen đầu tiên, vô minh và hành vi tạo quả (hành) 

° cũng như khoen sáu giác quan (lục nhập), và 

- thức xảy ra trong liên hệ hỗ tương với tâm thức và sắc thê 
(danh sắc). 

Cùng mối liên hệ hỗ tương giữa thức với tâm thức và sắc thể 

này tìm thấy ở D II 32; S II 104 và S II 113. Sn 724-65 liên 

kết từng khoen riêng rẽ và độc lập nhau với đukkha. (So với 

Bucknell 1999:p. 314-41 về sự biến đổi công thức mười hai 

khoen theo tiêu chuẩn) S II 31 bắt đầu từ vô minh đến sanh 

nhưng rồi đến hi, định, và chứng ngộ. Một tiễn trình khác từ 

tham ái trở đi cũng diễn ra ở S II 108. Hơn nữa, ở D II 63 thức 

được chỉ cho thấy là quy định điều kiện cho tâm thức và sắc 

thể vào lúc thọ thai trong thời kỳ còn phôi thai, và cũng trong 

kiếp sống này, sự trình bày này hình như không bị giới hạn vào 

tái sanh áp dụng trong phạm vi ba thời thôi. Hay ở S III 96, 

các hành vi tạo quả là kết quả của vô minh, không phải là kinh 

nghiệm trong quá khứ nhưng khởi lên trong giây phút hiện tại. 

So thêm với W.S. Karunaratne I988b: p.30. 

° DI 57 (TB5K 3, tr 57, đ4: Kinh Đại Duyên; LDB, p. 224: 
The Great Discourse on Originafion). 

°Ò DII32 (sđd, : 31B, äđ19: Kinh Đại Bồn; LDB, p. 211, 
pa.2.19: The Great Discourse on Lineage). 

° SII 104 (BKTƯ 2, tr 186, ä 6: Thành Ấp; CDB I, p. 602: 
The Cify) 
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thay đổi khác ngụ ý rằng hình thức giải thích dựa 
trên ba thời không chỉ là cách hiểu duy nhất có thể 
về sanh khởi do tùy thuộc. 


Thực ra, mười hai khoen không là gì ngoài sự áp 
dụng thường xuyên hơn nguyên lý cấu tạo tổng quát 
về sanh khởi do tùy thuộc.?# Trong phẩm Paccaya 
Suffa của Sarmyuffta Nikãya, Đức Phật đã giới thiệu 
sự khác biệt quan trọng này giữa nguyên lý tổng quát 
và ứng dụng của nó. Phẩm kinh này nói về mười hai 
khoen như là hiện tượng được sanh khởi phụ thuộc 
nhau, còn paficca samuppãda đề cập đến sự liên hệ 
giữa các khoen với nhau, đó là, liên hệ đến nguyên lý 
chung này.3° 


5Ò S II 113 (sảd, tr. 202, äđ 20: Bó Lau; CDB I, p.608: The 
Sheaves oƒ Reeds). 

°Ò Sn 724-65 (KT, tr.679-94: Kinh Hai Pháp Tùy Quản; ƠŒD, p. 
94-101: Consideration oƒ the Pairs). 

°Ò S II31 (BKTU 2, tr 60-61, đ.16-26: Duyên; CDB I, p. 555: 
Proximafte Cause). 

- SII 108 (sđ4, tr: 192-94, đ.9-11: Xúc Chạm, Biết Rõ; CDB I, 
pb. 604-05: Exploration). 

° DI 63 (7TBK 3, . 63-4, ä21-22: Kinh Đại Duyên; LDB, p. 
226: The Great Discourse on Originafion 

°_SII96(BKTU3, tr 176-77: Parileyya; CDB I, p.922: Parileyya). 


384. Collins 1982: p.106 chỉ rõ là “phân biệt ý niệm tổng quát về 
điều kiện với chuỗi duyên khởi mười hai khoen là điều thiết 
yếu quan trọng”. So thêm với W.S. Karunaratne: 1988b: p.33; 
và Ñãnavïra 1987: p.31. Reat 1987: p.21 giải thích: “thuật ngữ 
paf{icca samuppäada này có thê được áp dụng thích hợp đến bắt 
cứ kết quả nào xảy ra phụ thuộc vào những điều kiện cần và 
đủ.” 


385. S II 66. Có thể suy luận ra khác biệt này từ cách thông thường 
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Khác biệt giữa định luật và mười hai khoen này khi 
một trong những ứng dụng của nó tự bản chất mang 
thuộc tính thích hợp thực tiễn đáng kể, bởi vì hiểu 
biết trọn vẹn về nguyên nhân cần được thành tựu 
bằng đạo lộ Nhập Giòng.388 Sự khác biệt giữa nguyên 
lý và ứng dụng ngụ ý rằng hiểu biết về nguyên nhân 
không nhất thiết đòi hỏi phải có thể nghiệm cá nhân 
về mười hai khoen ấy. Đó là, cho dù không tu tập khả 
năng nhớ lại các kiếp quá khứ và bằng cách đó kinh 
nghiệm trực tiếp các yếu tố của mười hai khoen vốn 
được giả định là thuộc về kiếp quá khứ, ta vẫn có thể 
thực chứng nguyên lý sanh khởi do tùy thuộc. 


Đem so với toàn thể mười hai khoen, nguyên lý căn 
bản về sanh khởi do tùy thuộc dễ được thực hiện 
bằng quán trực tiếp. Thí dụ, một phẩm trong Nidãna 
Samyuffa áp dụng “sanh khởi do tùy thuộc” vào liên 


là áp dụng “mười hai khoen” của sanh khởi do tùy thuộc thường 

được giới thiệu trong kinh, ở đây sau khi lập nên nguyên lý (“khi 

cái này có, thì cái kia có...” ) “mười hai khoen” ấy được giới 

thiệu bằng thuật ngữ PZ{¿ “nghĩa là” (yadidzm) chỉ cho thấy 

rằng mười hai khoen là một thí dụ về nguyên lý vừa mới nêu ra 

(so với ví dụ ở S II 28). 

°Ò S1I66 (BKTƯ?2, tr. I120-22: Tư Tâm Sở, CDB I, p. 576: Vo- 
lirion (1-2) ). 

° SI128(BKTUƯ?2, tr. 55-56: Mười Lực; CDB I, p. 552: The Ten 
Powers (1-2) ). 


386. A III 441* giải thích rằng hiểu rõ nguyên nhân và nguồn 
gốc sanh khởi của các hiện tượng là phẩm tính của bậc 
Nhập Giòng. 

A HI 44I (BKTC 3, r. 259: Các Lợi Ích; CDB, Pp. 961-2, 
Benefs). 
* Nguyên văn viết là A III 439. Tìm thấy phẩm tính này của 
bác Nhập Giòng ở A LH! 441 như đã ghi trên. 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 275 





hệ có điều kiện giữa xúc chạm và cảm giác.3 Ứng 
dụng trực tiếp nguyên lý này vào kinh nghiệm chủ 
quan cũng xuất hiện ở Vibhanga, liên kết sanh khởi 
do tùy thuộc với từng khoảnh khắc sát na tâm.388 


387. S II96, một quán tưởng dẫn đến chứng ngộ. Tương tự như 
thế, ở SII 92, Đức Phật dùng năm khoen cuối cùng (từ tham 
ái trở đi) để minh họa chiều sâu và tầm quan trọng của sanh 
khởi do tùy thuộc, một sự trình bày dễ được thực hiện bằng 
kinh nghiệm trực tiếp hơn là với trọn bộ mười hai khoen. S II 
81 ngụ ý là toàn thể mười hai khoen không nhất thiết có ngụ ý 
đề quán tưởng, đoạn kinh này được Đức Phật đã đề nghị nên 

“suy nghĩ kỹ lưỡng” (0arivữnamsafi) mười hai khoen này bằng 
thuật ngữ chỉ một loại quan sát tri thức. Điều này ngụ ý răng 
trực tiếp kinh nghiệm nguyên lý này, đạt được nhờ thiền quán, 
có thể được áp dụng vào mười hai khoen bằng suy tưởng tri 
thức, quan sát nguyên lý này đã vận hành trong quá khứ và sẽ 
vận hành trong tương lai, không cần phải trực tiếp kinh nghiệm 
những vận hành quá khứ và tương lai. 

‹ SII96 (BKTU 2, tr173, ä9-16: Hạng Người Ít Nghe; CDB 
1p. 596: Uninstructed (2) ) 

° SII92 (sảa, tr. 166, ä.5: Nhán; CDB I,p. 594: Causafion). 

° SII§l (saad, tr. 146, đ.5: Tư Lường; CDB I,p. 586: Thorough 

Investigation). 


388. Vibh 164-92. Về đoạn này, so với Bodhi 1998: p. 4ó, n.4; và 
Gethm I997a: p.195. Theo Ngài Puddhadasa 1992: p.98, 
“toàn thê chuỗi Sanh Khởi Do Tùy Thuộc vận hành trong chớp 
nhoáng... Mười hai điều kiện ấy... có thê khởi lên, thi hành chức 
năng của nó xong, rồi diệt đi nhanh đến nỗi chúng ta hoàn toàn 
không hay biết gì cả.” Vibh 164-92: 

- PT, tr. 241-79, đ. 279-354: Phân Tích Thuyết Sanh Khởi Do 
Tùy Thuộc. 

° BPT I1, tr. 259-305, đ.346-430: Duyên Khởi Phân Tích. 

°ÒỒ BA, p. 214-250, pa. 279-354: Analysis of Dependent 
Origination. 
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Một thí dụ khác về trực tiếp ứng dụng nguyên lý duyên 
hệ có thể tìm thấy trong Indriyabhavanä Sufa, kinh 
này mô tả khoái lạc hay khổ đau khởi lên tại bất cứ một 
trong sáu cửa giác quan nào vì sanh khởi do tùy thuộc 
(paticca samuppamna), một cách dùng chữ không liên 
quan gì đến kiếp đời quá khứ hay vị lai.389 Sự phân tích 
chỉ tiết tiến trình nhận thức trong phẩm Madhupingika 
Sufa cũng có giá trị như thế.399 Phẩm này diễn tả 
sự “sanh khởi” (uppãda) của thức “phụ thuộc vào” 
(paficca) giác quan và đối tượng của giác quan ấy, 
với xúc là cả ba “cùng đến với nhau” (sam). Đoạn kinh 
này tiết lộ ý nghĩa sâu đậm của từng phần trong thuật 
ngữ paficca sam-uppãda, “tùy thuộc vào” “cùng” “sanh 
khởi”, không cần đến các thời khác nhau hay trọn bộ 
mười hai khoen. Như vậy, thực chứng cùng sanh khởi 
do tùy thuộc có thể xảy ra chỉ giản dị là chứng kiến sự 
vận hành của duyên hệ trong khoảnh khắc hiện tại, 
trong kinh nghiệm chủ quan của riêng mình. 


V.5. NGUYÊN LÝ SANH KHỞI DO TÙY THUỘC VÀ 

ỨNG DỤNG THỰC TIẾN CỦA NÓ 
Nói về sanh khởi do tùy thuộc là nói về những điều 
kiện cụ thể có liên hệ đến những biến cố cụ thể. 
“Duyên hệ cụ thể” như vậy (idappaccayafã, y duyên 
tánh) có thể được minh họa theo cách thức sau đây: 
Khi Acó —› B có. Với sự sanh khởi của A — B 
sanh khởi. 


389. MIII299 (KTB 3, r. 665: Kinh Căn Tụ Tập; MLDB, p. 1146, 
pa. 4: The Developmenf oƒ Faculties). 


390. MIII1(K7B 1,0. 254: Kinh Mát Hoàn; MLDB, p.203, pa. l6: 
The Honeybal]). 
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Khi A không có — B không có. Với sự ngừng chỉ 
của A — B ngừng chỉ.°°! 


391. Ví dụ như ở M II 63: “khi cái này hiện hữu, cái kia sẽ hiện 
hữu; với sự sanh khởi của cái này, cái kia sanh khởi. Khi cái này 
không hiện hữu, cái kia sẽ không hiện hữu; khi cái này không 
còn, cái kia cũng không còn”. về duyên hệ cụ thể, so thêm với 
Bodhi 1995: p.2 và 9; và Ñãnamoli 1980: p.161. 

°Ồ M HI 63 (K75, 3, 222: Kinh Đa Giới, MLDB, p. 927, 
pa.lI: The Many Kinds oƒ Elemens). 
° Bodhi 1995: 
“ Sanh khởi do tùy thuộc dạy đầy đủ, tỉ mỉ, không phải là 
lời khăng định đơn giản về duyên hệ chung chung. Điễu mà 
thuyết này dạy chính là idappaccayatä “duyên hệ cụ thể” 
(y duyên tánh), sự sanh khởi của hiện tượng tùy thuộc vào 
những điều kiện cụ thể. Đây là điểm quan trọng thường hay 
bị bỏ qua khi giải thích về thuyết này. Duyên hệ cụ thể ấy 
liên kết các hiện tượng lại với nhau theo loại. Nó chủ trương 
rằng hiện tượng thuộc về loại nào đó chỉ phát sanh nhờ các 
điễu kiện thích hợp với nó, không bao giờ xảy ra khi không 
có các điều kiện ấy, không bao giờ xảy ra nhờ các điều kiện 
thích hợp với loại khác. Dạy về duyên hệ cụ thể, sanh khởi 
do tùy thuộc như vậy chính yếu là bàn đến vấn đề cơ cấu. Nó 
bàn đến hiện tượng không theo liên kết cục bộ, nhưng theo 
khuôn mẫu tái diễn nhiễu lần, hiển bày ra định luật không 
bao giờ thay đổi: 
Này các tỳ khưu, sanh khởi do tùy thuộc là gì? “Với sanh là 
điêu kiện, già và chết sẽ đến ” — cho dù Như Lai có xuất hiện 
hay không, nguyên lý đó (tự tánh của các điễu kiện đó) vẫn 
tôn tại, tính cơ cấu vận hành của các hiện tượng (Dhamma 
vẫn còn đấy), tánh quyết định bắt di dịch về hiện tượng (tính 
chắc chắn chân chỉnh của Dhamma), duyên hệ cụ thể. Như 
Lai chứng ngộ và hiểu rõ điều này. Sau khi chứng ngộ nó và 
hiểu rõ nó, Như Lai giải thích nó, dạy nó, công bố nó, chứng 
mình nó, phơi bày nó, phân tích nó, làm sáng tô nó, nói: 
Này các tỳ khưu, hãy quan sát đi, “với sanh là điều kiện, già 
và chết sẽ đến”. Sự thực như thế trong nguyên lý này, tính 
không ảo tưởng sai lâm, không thể khác được, duyên hệ cụ 
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Sự vận hành của sanh khởi do tùy thuộc không bị 
gò bó vào trong một loạt các việc xảy ra theo trình tự 
thời gian tuyệt đối thẳng. Nói đúng hơn, sanh khởi do 
tùy thuộc thay mặt cho mối liên hệ hỗ tương có điều 
kiện của các hiện tượng, lập nên mạng lưới chằng 
chịt các việc xảy ra, ở đấy mỗi việc có liên hệ đến các 
việc khác bằng nhân và quả.? Mỗi yếu tố qui định 


thể— này các tỳ khưu, đây được goi là sanh khởi do tùy thuộc 
(S. II 25-26). 

Trích GDC, tr. 2. 

Những chữ trong (), dịch theo CDB l,p. 551. 

Duyên hệ cụ thể là mối quan hệ không thể thiểu và mang 

tính phụ thuộc. (Vĩ dụ, sanh) là điều kiện không thể thiếu cho 

trạng thải buộc phải xảy ra (già và chết), trạng thái buộc 
phải xảy ra phụ thuộc vào điều kiện của nó. 

Trích GDC, tr. 9. 

Đọc thêm S ii 25-6 (BKTU 2, tr. 51, đ. 3: Duyên; 

CDB I,p. 550-5]: Condifions). 


392. Từ nhiều góc cạnh khác nhau, sự phức tạp của mối liên hệ hỗ 
tương có điều kiện của các hiện tượng với toàn thê hai mươi 
bốn loại duyên hệ được minh họa trong Pa/fhãna (Duyên Hộ) 
của tạng 4bhidhamma tiếng PZ¡. Như vậy, thí dụ, yêu tố ảnh 
hưởng mang tính quyết định do A áp dụng vào B (A —> B), theo 
bối cảnh thời gian, có thể xảy ra không những với sự sanh khởi 
của A xảy ra trước B (purejãta-paccaya, tiền sanh duyên), mà 
còn có thê khi cả hai xảy ra đồng thời (sahajätapaccaya, câu 
sanh duyên), thậm chí A xảy ra sau B (0acchđjafapaccaya, hậu 
sanh duyên). Cũng có thê sự hiện hữu của A (a/thipaccaya, hữu 
duyên), nhưng cũng có thê sự văng mặt của A (na#hipaccaya, 
vô hữu duyên), qui định điều kiện cho B. Hơn nữa, A có thể là 
nguyên nhân tích cực (kammuapaccaya, nghiệp duyên), hay nó 
có thể sử dụng ảnh hưởng mang tính quyết định của nó trong 
khi tự nó là quả của một điều kiện khác (wipãkapacecaya, đị thục 
duyên), nêu không, A có thể là cả nhân lẫn quả, khi A và B có liên 
hệ với nhau bằng mối liên hệ hỗ tương (aãñamaññapaccaya, 
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điều kiện đồng thời tự nó cũng là một yếu tố chịu điều 
kiện, bằng cách này, loại bỏ khả năng hiện hữu của 
một nguyên nhân siêu việt, độc lập.°”3 


Trong các loạt diễn tiến xảy ra chằng chịt này, điều 
kiện cụ thể quan trọng nhất là tác ý. Nó là ý chí thuộc 
về tâm thức của khoảnh khắc hiện tại tạo ảnh hưởng 
quyết định đến các hoạt động và sự việc xảy ra trong 
tương lai. Tác ý tự nó chịu ảnh hưởng của các yếu 
tố khác như thói quen, cá tính và kinh nghiệm trải qua 
trong quá khứ... các yếu tố này ảnh hưởng đến cách 
kinh nghiệm tình huống cá biệt nào đó. Hơn bao giờ 
hết, vì mỗi tác ý liên quan đến quyết định chọn lựa, 
quyết định có chủ ý trong khoảnh khắc hiện tại của ta 
có thể thực hiện dưới sự can thiệp và kiểm soát cá 
nhân ở mức độ đáng kể. Mỗi quyết định tuần tự uốn 


hỗ tương duyên). 
393. Tilakaratne 1993: p.41. 


394. A III415 giải thích là tác ý là yếu tô chịu trách nhiệm cho việc 
thực hiện các hành vi qua thân, miệng ý. 
A II 415 (BKTC, tr 218, đ.11: Một Pháp Môn Quyết Trạch; 
NDbE,p. 963: Penetrative). 
Bhikkhu Bodhi giải thích: 
“ Cetana "ham bhikkhave kammạm vadami. Cáu này nên 
được hiểu là chủ ý là yếu tổ cân thiết để tạo nghiệp, nói thể 
không có nghĩa là tác ÿ tự nó luôn luôn và trong mọi trường 
hợp đều tạo nghiệp. Nó có thể được coi như là chứng tích 
còn lại để so với lập trường của đạo Jaim là bất cứ hành 
động nào, dù không có tình, đêu tạo nghiệp. Bản Trung A 
Hàm tiếng Hán tương đương, (MÃ LII, T1 600a 23-24 viết: 
“Tu hiểu kamma như thể nào? Có hai loại kamma: tác ý và 
nghiệp [được tạo ra] khi ta đã cố ý. ” 
Trích NDB, chủ thích 1417, tr. I768. 
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nắn thói quen, cá tính, kinh nghiệm, và tiến trình nhận 
thức tạo thành ý tưởng cho những quyết định về sau. 
Chính vì lý do này nên sự huân tập có hệ thống của 
tâm là điều bắt buộc. 


Trong Safipaffhäna Suffa, ứng dụng rất cụ thể về 
duyên hệ vào việc thực hành thiền quán trở nên hiển 
nhiên trong hầu hết các phép quán dhammas. Ở đây 
người ta thấy rằng nhiệm vụ của người tu thiền liên 
quan đến năm chướng ngại là quan sát điều kiện để 
chúng khởi lên và bị diệt đi.35 Về phần sáu giác quan 
và các đối tượng của chúng, sự quán tưởng sẽ phơi 
bày ra được tiến trình nhận thức có thể khiến cho 
những trói buộc tâm thức (kiết sử) khởi lên ở các cửa 
giác quan.3% Trong trường hợp các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ, nhiệm vụ là nhận ra các điều kiện cho sự 
sanh khởi và phát triển hơn thêm.3% Đến phần bốn sự 


395. M160: “vị tỳ khưu biết rõ ham muốn tình dục (ái đục) chưa 
sanh có thê khởi lên ra sao, ham muốn tình dục đã khởi lên có 
thể bị loại bỏ ra sao, và ham muốn tình dục đã bị loại đi có thê 
khởi lên trong tương lai có thể bị ngăn chận ra sao.” 

M160 (KTB 1, tr. 142: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 151], pa. 36: 
The Five Hindrances). 


396. MI6I: “vị tỳ khưu biết rõ con mắt, vị ấy biết rõ sắc thể, và vị ấy 
biết rõ trói buộc khởi lên phụ thuộc vào cả hai, và vị ấy cũng biết 
rõ các trói buộc chưa sanh có thê khởi lên ra sao, các trói buộc đã 
khởi lên có thể bị loại bỏ ra sao, và các trói buộc đã bị loại đi có 
thể khởi lên trong tương lai có thê bị ngăn chận ra sao.” 

MI6I (KTB 1, tr. 144-6: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 153, pa. 40: 
The Six Bases). 


397. M162: “vị tỳ khưu biết rõ yếu tố tạo thành chứng ngộ chưa 
khởi lên có thê khởi lên ra sao, và yêu tô tạo thành chứng ngộ 
đã khởi lên có thê hoàn thiện băng tu tập ra sao.” 
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thực cao cả, quán tưởng cuối cùng về dhammas tự 
nó là câu nói về duyên hệ, đó là điều kiện cho dukkha 
và sự hủy diệt của nó. Bằng cách này, nguyên lý sanh 
khởi do tùy thuộc là nền tảng cho nhiều loại áp dụng 
trong safipafthãna thứ tư.°°° 


Sự tu tập thực chứng thiền quán về sanh khởi do 
tùy thuộc có thể được ám chỉ trong đoạn “con đường 
thẳng” của Safipaffhana Suffa, vì nó liệt kê sự thành 
tựu “phương pháp” (ñãya, thánh lý) như là một trong 
những mục đích của safipaffhana. °*% Cùng thuật ngữ 
ấy, “phương pháp”, xuất hiện nhiều lần trong kinh như 
là phẩm tính của vị đã chứng đạo lộ Nhập Giòng, hay 
các tầng giác ngộ cao hơn.^9 Nhiều trường hợp nói 
về “phương pháp cao thượng” như là kết quả của 
chứng đạo lộ Nhập Giòng.“°! Trong những mạch văn 


MI62 (KTB l1, tr. 147: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 153, pa. 42: 
The Seven Enlightenment Factors). 


398. Theo Míahaprajñaparamitasastra* (Ma Ha Bát Nhã Ba La 
Mát Đa Tâm Kinh), duyên hệ thực sự là đặc tính cá biệt của 
quán đhammas, so với Lamotte 1970: p.1169. 


399. M155: “đây là con đường thăng... để thành tựu được phương 
pháp chân chánh... đó là bốn safipa†thäna.” 
M155 (KTB ], tr. 132: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 145: The 
Foundations oƒ Mindƒfulness). 


400. Câu quán tưởng thông thường về đoàn thê Thánh Tăng (đó là A 
II 56) nói về các vị ấy đã có được phương pháp thực hành đúng 
chân chánh (ãyapa†ipanno). 

A II 56 (BKTC 1, tr: 659: Nguôn Sanh Phước (Với Cư Sĩ) (2); 
NDb, p. 442, pa. 3: Streams oƒ Merit (2) ). 


401. S II 68; S II 71; S V 389; và A V 184 đề cập đến “phương pháp 
cao thượng” như là phâm tính của đạo lộ Nhập GIiòng. 
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này, “phương pháp cao thượng” ngụ ý thực chứng 
“sanh khởi do tùy thuộc”.*° Sự thích hợp của sanh 


°Ò SI ó8 (BKTƯ 2, tr. 125: Năm Hận Thù Sợ Hãi; CDB l, p. 
376: Five Fearful Animosities (1) ). 

° S lII7I1 (đa, tr. 130, ä 3: Năm Hận Thù Sợ Hãi; CDB Ll p. 
35680: Five Fearƒful Animosities (2) ). 

-Ò S V389 (BKTU 5, tr. 564, đ. 3: Hận Thù hay Anathapinnika; 
CDB II p. 1820 Five Fearƒful Animosities (1) or Anathapinmika 
(3) ). 

° A V 184 (5KTC 3, tr. 536-37: Tướng Quân Siha; NDB, p. : 


1133: Siha). 


402. S5 V 388; so thêm với A V 184. “Phương pháp cao thượng, 
ariyañãya, thánh lý” cũng xuất hiện ở A II36, ở đây, nó được giải 
thích thêm là tự bản chất có tánh thiện lành (#saladhammatä, 
thiện pháp tánh), ám chỉ này cũng có thể ngụ ý tới sanh khởi 
do tùy thuộc, vì chú giải BKTC Mp III 74 liên kết ám chỉ này 
đến đạo lộ tuệ quán. T. W. Rhys Davids 1993: p.394 xác nhận là 
sanh khởi do tùy thuộc được ngụ ý tới như là phương pháp cao 
thượng. Tuy nhiên, ở những đoạn kinh khác, thuật ngữ “phương 
pháp” có thể mang những ý nghĩa khác, vì ở M I 522 nó bao hàm 
luôn sự chứng đắc bốn cõi thiền và ba trí tăng thượng (ba minh), 
trong khi ở M II 182, nó có liên quan đến việc vượt qua mười 
con đường bắt thiện của hành vi tạo quả (so thêm với M II 197, 
ở đoạn kinh này tuy thuật ngữ này không được chỉ định rõ nhưng 
được phân biệt là nó được cư sĩ hay được tỳ khưu tu tập). 

-Ò S V388 (BKTU 5, tr. 564, đ. 3: Hận Thù hay Anathapinnika; 
CDB II p. 1820 Five Fearƒful Animosities (1) or Anathapinmika 
(3) ). 

° A V 184 (BKTC 3, tr. 536-37: Tướng Quân Siha; NDB, p. : 
1133: Siha). 

° A II 36 (BKTC 1, tr. 6l17: Vassakara; NDb, p. 424: Vas- 
sakara). Chú giải BKTC nói là phương pháp cao thượng là 
đạo lộ đi cùng với tuệ quán, và kalyänadhammata (tánh tốt 
đẹp, hiền thiện pháp tánh) và kusaladhammatä (tánh thiện 
lành) là tên gọi của phương pháp cao thượng ấy. 

* Đọc Bhikkhu Bodhi, NDB, ct. 693, tr. 1666. 
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khởi do tùy thuộc cho sự tiến triển của chứng ngộ 
được nhiều đoạn kinh khác xác nhận, theo những 
đoạn này, ai biết rõ sanh khởi do tùy thuộc, người ấy 
đứng ngay ngưỡng cửa bắt tử (gõ cửa bất tử).49 


°ồ TW. Rhys Davids 1993: p. 394: 
* Paficca-samuppada (sanh khởi do tùy thuộc) còn được gọi 
là học thuyết Nidãna (“căn bản, “nên tảng”, đó là nhân) hay 
là Paccay° ñkãra (điều kiện có liên quan với nhau, duyên 
hệ), và trong kinh, nó được gọi là Ariya-Raya, phương pháp 
hay hệ thống cao thượng, thánh lý). ” 

Trích PED, tr. 394. 

° MI522(K7B2, tr. 393: Kinh Sandaka; MLDB, p. 626, pa.43: 
1o Sandaka). 

° M]IH 1ã2 (sđa tr. 747-48: Kinh Esukari; MLDB, p. 769, pa. 
13-14: To Esukar]). 

°Ồ MIH 197đ4d, tr. 794K Kinh Subha; MLDB, p. 6806-09: To 
Subha). 


403. S II43; S II 45; S II 59; S II 79; và S II 80, mỗi đoạn kinh liên 
kết việc hiểu rõ sanh khởi do tùy thuộc với “đứng ngay ngưỡng 
cửa bất tử”. Sự kế tục theo thời gian với hiểu rõ sanh khởi do tùy 
thuộc đứng trước chứng ngộ Nibbana hình như được Đức Phật 
là "tí biết về sự vững chắc của 'Dhamma” (dhammatthitinana, 
trí về pháp trú) đứng trước chứng ngộ, vì ở S II 60 “trí biết 
về sự vững chắc của Dhamma” liên quan đến sanh khởi do tùy 
thuộc. Điều này được S II 25 hỗ trợ thêm, đoạn kinh này chỉ rõ 
duyên hệ cụ thê* (y duyên tánh ấy) như là “tính vững chắc của 
Dhamma” (dhamma†fhititafa). So thêm với Choong 1999: p.50. 

° S1I43 (BKTU'2, tr. 80: Duyên; CDB I, p. 564: Conditions). 

° S45 (sảad, r: 63: VỊ Tỷ Kheo; CDB I,p. 564: Bhikkhu). 

° SII 59 (saäd, tr. 109: Những Căn Bản Của Trí; CDB I,p. 572: 
Case oƒ Knowledge (1) ). 

° S II79 (sđa, tr. 144: Thánh Đệ Tử; CDB I,p. 5686: The Noble 
Discile (1)). 

° S80 (sđa, r. 146: Thánh Đệ Tử; CDB I,p. 5686: The Noble 
Discinle (2)). 
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° SII124 (sđad tr. 219, Äđ30: Susữma; CBD I,p. 615: Susima). 


* Pubbe kho Susma dhamma{thiHnñanam, pacchã nibbãne 
ñãnam”. Câu này được lập lại ở đoạn 32, BKTU 2, tr. 219 
với mục đích chỉ cho thấy trí sanh khởi dù không có định. 
Đây là điểu muốn nói: 

“ Susima, đạo lộ và quả vị không phải là vấn đề của định 
(samadhimissanda), không phải là lợi ích do định mang lại 
(samadhi-änisamsä), không phải là kết quả do định mang lại 
(samadhinipphati). Đây là vấn đề của tuệ quán thực tánh 
(vipassanä), là lợi ích, là kết quả do tuệ quán thực tánh mang 
lại. Vì thế, dù Susima có hiểu hay không, trí biết về sự vững chắc 
của Dhamma” xảy ra trước, trí biết về Nibbãna xảy ra sau. 

Đọc CDB I, ct. 212, tr. 7685-86. 

Theo chú giải BKTU: Trí về tuệ quán thực tánh là “trí biết 
sự vững chắc của Dhamma” xảy ra trước. Ở phân cuối của 
tuệ quán này, đạo lộ trí sanh khỏi; hay nói rõ hơn “trí về 
Nibbana ” khởi sanh sau. 

Phụ chú giải BKTU: “Trí biết sự vững chắc của Dhamma” 
là trí biết về tính vững chắc của các hiện tượng, bản tánh 
nội tại của chúng (dhammanam thitatä tamsabhavata): vô 
thường, khổ và không phải là ngã. Trí biết về các tự tánh đó 
là “Trí biết sự vững chắc của Dhamma `. 

Một chương nói về dhammatthitiñaia ở Patis 50-52, ở đáy 
nó được giải thích là trí về liên hệ giữa từng cặp yếu tô trong 
pa{icca-samuppada. 
Pafis 50-52 (PD, tr. 50-52, pa.271-73: Dependent Origina- 
ton, Treafise on Knowledge; ĐỪNG, Luận l, tr. 571: Sanh 
Khởi Do Tùy Thuộc, Luận Về Tri, đ. 271-73). 

Trích CB IT, ct 2Ï1I, tr 785. 
S II 60 (BKTU 2, tr. 1II, đ 13: Những Căn Bản Của Trí; 
CDB I,p. 573: Cases oƒ Knowledge (2). 
Theo chú giải BKTU: “ Trí biết sự vững chắc của Dhamma 
là trí biết về nguyên lý duyên hệ. Sở dĩ nguyên lý duyên hệ 
được gọi là “tính vững chắc của Dhamma” vì nó là nguyên 
nhân cho sự xảy ra liên tục của các hiện tượng (pavatIifhi- 
tikãranattä); trí biết về nó là “trí biết sự vững chắc của 
Dhamma ”. Đáy là danh hiệu chỉ dành cho sâu loại trí này ”. 
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Cho dù lời diễn đạt “phương pháp” không được ghi 
rõ hơn như là “cao thượng” trong Safipaffhãna Sufta, 
hình như không có gì quá khó tin khi giả định là sự 
hiện hữu của nó chỉ cho thấy rằng thực chứng định 
lý hay “phương pháp” sanh khởi do tùy thuộc là một 
trong những mục đích của thực hành safipaffhãna. 


V.6. THUẦN NHẬN BIẾT VÀ KHÔNG BÁM NÍU 
VÀO CÁI GÌ CẢ 

Như “điệp khúc" qui định, nhận thức rõ về thân, cảm 
giác, tâm và dhammas nên xảy ra chỉ với mục đích 
cho trí và chánh niệm được liên tục. Lời hướng dẫn 
này chỉ cho thấy nhu cầu cần thiết của quan sát khách 
quan, không bị thất lạc trong liên tưởng và phản ứng. 
Theo chú giải, điều này đặc biệt ngụ ý nên tránh bất cứ 
loại đồng hóa nào.“ Không có ảnh hưởng của đồng 


TPIGH 3B Ì, cỉ. 105, ứ 75g. 
° S25 (sả, ứ. 52, đ. 4: Duyên; CDB l, p. 551: Condiftion3). 
: Tập ngữ . duyên hệ cụ thể ' được dùng để đề cập tới từng 
điễu kiện cụ thể cho già và chết... hay đề đề cập tới những 
điều kiện được coi như là một nhóm (Daccayasamihaio). 
Trích CDB I, ct. 34, tr. 742. 


404. M1 56: “Chánh niệm “có thân đây? được thiết lập trong vị ấy tới 
mức cần thiết cho trí đơn thuần và cho chánh niệm được liên tục.” 
Tôi coi tiếp đầu ngữ øz/¡ thêm vào trước chữ sai * trong mạch 
văn này mang ý nghĩa thời gian “một lần nữa” hay “lập lại”, theo 
nghĩa cho thấy rõ ràng là không còn thất niệm nữa khi có hiện diện 
của szí¡, nói cách khác, tính liên tục của nó. 
MIS56 (KTP 1, tr. 133: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146, pa.5: The 
Foundatfions oƒ Mindfulness). 

* đó là pafissatimafttaya 


405. Ps I 250; so thêm với Ariyadhamma 1995: p.5; Debes 1994: p. 
130; Dhammiko 1961: p.189; và Thanissaro 1993: p.101. 
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hóa sau đó cho phép ta coi bất cứ khía cạnh nào của 
kinh nghiệm chủ quan chỉ là hiện tượng, không có bất 
cứ loại hình ảnh tự kỷ hay bám níu nào. 


Cách thức diễn đạt lời chỉ dẫn này ngụ ý sử dụng việc 
gọi thầm tên (niệm) trong tâm. Chánh niệm được thiết 
lập là “có thân đây” (cảm giác, tâm và dhammas). Ở 
đây, trong mạch văn này giới tự /fí tiếng Pãli được dùng 
để chỉ lời nói trực tiếp ngụ ý một loại lưu ý trong tâm. 
Thực ra đây không phải là một trường hợp duy nhất 
thuộc loại khuyên bảo này trong Safipaffthãna Sufia. 


Thãnissaro 1993: p.I01: 

“ Tuy nhiên, việc nhắm đến các tiêu điểm để thực hành chánh 
niệm, không nhằm vào sự hiện diện hỗn loạn vô tổ chức của 
các phẩm tỉnh của tâm, nhưng nhằm vào việc loại trừ các 
Chướng Ngại — những phẩm tính không mong mỏi, kỳ vọng, 
làm nghẽn lỗi jhãna, và nhằm vào sự phát triển các phẩm 
tính đáng kỳ vọng — các Yếu Tố Tạo Thành Chứng Ngộ — 
được jhãna nuôi dưỡng. Khi được củng cô vững chắc nhờ 
liên tục thực hành jhãna, những yếu tô này làm cho ý thức rõ 
rệt hơn về các diễn trình thuộc về giác quan khi chúng xuất 
hiện có thể thực hiện được. Các yếu lô hỉ, tĩnh lặng, bình 
thản, hiện hữu độc lập với dữ kiện năm giác quan ghi nhận 
được, làm cho tâm bót dinh líu đến khoái lạc giác quan, bớt 
nghiêng về tìm kiếm thoả mãn xúc cảm từ các giác quan ấy; 
các yếu tô tạo thành Chứng ngô của chánh niệm, của tìm hiểu 
sự thực, của tỉnh tấn (nã. kéo đải) và của định có thể cho 
phép tuệ quán thực tánh rõ ràng chiếu vào các sự việc xảy ra 
tạo thành nhận thức giác quan. 
Nhìn các sự việc xảy ra trong thân và tâm đơn giản như thể 
— Các sự việc gì xảy ra, chịu điều kiện, khởi lên và biến mắt 
đi — tạo ý nghĩa sâu xa thêm về xa cách, hết ham muốn và 
không còn đông hóa nữa. ” 

Trích MLFLU, tr 100-01. 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 287 





Hầu hết các lời chỉ dẫn trong phẩm kinh này dùng lời 
nói trực tiếp để bày tỏ điều cần được biết tới.“08 


Cách trình bày này chỉ cho thấy ý niệm, đặc biệt khi 
dùng như là dụng cụ đặt tên với mục đích lưu ý trong 
tâm, có thể được sử dụng khéo léo trong tinh thần 
safipafthãna.*°“ Như vậy, sự thực hành safipafthãna 


406. Ví dụ ở M156: “vị tỳ khưu biết “Tôi thở vào đài”; M I 56: “vị tỳ 
khưu biết “Tôi đang bước đi”; M I 59: “vị tỳ khưu biết “Tôi cảm 
giác một cảm giác dễ chịu"; M I 59: “vị tỳ khưu biết tâm ham 
muốn nhục dục là 'ham muốn nhục dục"; M160: “vị tỳ khưu 
biết 'có khao khát tình dục" trong tôi; M I 61: “vị tỳ khưu biết 
“có yếu tố tạo thành giác ngộ của niệm trong tôi”; M I 62: “vị tỳ 
khưu biết đúng như thực: “đây là đukkJa ””. 


407. 


MI S56 (KTB l1, tr. 133: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146, pa.5: 
The Foundations oƒ Mindƒfulness). 

MIS59 (&sđ4, tr. 140; MLDB, p. 149, pa.32: The Foundafions 
oƒ Mindƒfulness). 

MI60 (sđ4, tr. 142; MLDB, p. l5], pa.36: The Foundafions 
öoƒ Mindƒfulness). 

MI6I (sđ4, tr. 146; MLDB, p. 153, pa.42: The Foundafions 
oƒ Mindƒfulness). 

M162(đ4, tr. 146; MLDB, p. 154, pa.44: The Foundafions 
oƒ Mindƒfulness). 


Về việc đặt tên, so thêm với Frýba 1989: pp.130-2; Mangalo 
1988: p.34; Ñãnaponika 1986b: p. 13. 


Frýba 1989: pp.130-2 
* Kinh nghiệm đặt tên là một dụng cụ quan trọng của quán 
niệm. Nó là tri thức cổ xưa - đã được các thực nghiệm tâm 
lý mới nhất xác nhận là chúng ta chỉ có thể phân biệt được 
các vật việc trong tâm tưởng nếu ta có thể đặt tên chúng khác 
nhau... Hành động đặt tên mang thực tại và kinh nghiệm lại 
gần với nhau bằng cách vun bôi sức mạnh đặc biệt của ngôn 

ngữ đối với vật việc. ” 
Trịch.AH, ir T31, 
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không đòi hỏi phải từ bỏ hoàn toàn tất cả các loại tri 
thức truyên khâu.“° Thực ra, vê bản chất, ý niệm có 


- Ñãnaponika 1986b: p.13 

“ Đề kết luận phân này, chúng tôi nói rõ ràng văn tắt là dọn 
dẹp sạch sẽ* và đặt tên các tiễn trình tâm thức là chuẩn bị 
cân thiết không có không được cho việc hiểu trọn vẹn thực 
tánh của các tiến trình ấy, nhiệm vụ của quán thực tánh 
(vinassanđ). Những chức năng này, do chủ ỷ đơn thuần hành 
Sử, sẽ giúp đẩy lui ảo tưởng cho rằng các tiễn trình tâm thức 
là đặc chắc. Các chức năng này còn giúp ta nhận ra bản 
tánh cá biệt hay đặc tính của các tiễn trình tâm thức, và lưu 
ý đến khoảnh khắc khởi lên và diệt đi của chúng. ” 

Trích PM, tr. I3. 
* Dọn đẹp sạch sẽ là để “thanh lọc chúng sanh” đã được 
Đức Phật đề cập tới trong kinh Satipalthäna Sutta. Dĩ nhiên, 
tập ngữ này muốn nói sự thanh lọc tâm của chúng sanh, và 
ở đây, bước thứ nhất là đem lại quy củ ban đâu cho sự vận 
hành của các tiễn trình tâm thức. Chúng ta đã thấy sự thanh 
lọc này được chú ý đơn thuần hành sử ra sao. Theo ý nghĩa 
ấy, chủ giải kinh “Satipatthäna Suta” giải thích câu “để 
thanh lọc chúng sanh ” như sau: 
© s+ dơ bẩn tâm thức làm ô nhiễm chúng sanh, sự rõ ràng 
của tâm thanh lọc chúng sanh. ` Sự rõ ràng của tâm có được 
là nhờ con đường quản niệm này (satipa†thaãna maggq) ”. 

Trích PM, tr. 10. 


408. Earle 1984: p.398 và Tilakaratne 1993: p.103. 
Epstein 1995: p.94, khuyến cáo đề phòng việc hoàn toàn “quăng 
bỏ... hoạt động tâm thức và suy nghĩ” bởi vì “những aI có ý nệm 
lầm lạc này từ bỏ những kỹ năng thuộc về bản ngã cần thiết để 
hành thiền thành công”. Ông giải thích (tr.99) là với những ai 
ngộ nhận như vậy... thường có khuynh hướng đánh giá quá cao 
ý niệm “tâm rỗng lặng”, không còn một ý tưởng nào (vô niệm). 
Trong trường hợp này, ý tưởng tự nó là được coi như là bản ngã, 
và với những người như vậy, hình như họ đang trau đồi loại 
không cần trí óc, vô tâm, không trí tuệ, trong đó sự vắng mặt của 
ý tưởng phê phán nhận định được coi như là thành tựu tối hậu.” 
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liên hệ với nhận thức (sañña), vì khả năng trực nhận 
và hiểu biết dựa trên mức độ vi tế của nói ra ý nghĩ 
bằng lời trong tâm và bằng cách ấy dựa trên sử dụng 
ý niệm. Sự sử dụng khéo léo việc đặt tên trong quán 
tưởng safipaffhãna có thễ giúp tăng cường sự trực 
nhận và hiểu biết rõ ràng. Đồng thời, việc đặt tên khởi 
đầu cho một mức độ rất đáng kể về ly cách nội tâm, 
bởi vì hành vi hô khởi lên tâm trạng và cảm xúc của 


NÑãngnanda 1985, p. 60 viết: 

“ Trong việc gom các khái niệm lại với mục đích tu tập tuệ 
tăng thượng dựa vào những khái niệm tự chúng siêu Việt, 
Đức Phật đã chọn một via media* (rung đạo, tránh các cực 
đoan) thuộc loại hì hữu. Các khái niệm tạo nên trạng thái 
điên đảo của Samsära được sử dụng để phát triển các khả 
năng gây ảnh hưởng — nhưng luôn luôn có sự bảo vệ thích 
hợp. Satipa†thana Sutta mình họa rõ sự kiện này ở những 
đoạn kinh giới thiệu một loại quán tưởng cá biệt, theo sau 
bằng một đoạn — có chủ để mang Cùng cơ cấu ngôn ngữ — để 
vô hiệu hóa bắt cứ nhận định sai lầm nào có thể khởi lên dễ 
dàng vì hiểu theo nghĩa đen. Ví dụ đoạn kinh quán bồn tư thể 
được diễn đạt như sau: 

“ Này các tỳ khưu, khi vị ấy đi (đứng, nằm, ngôi, vị ấy biết 
rõ là mình đang đi (đứng, nằm, ngồi). 

* Theo cách này, vị ây quản thân trong thân... quản sự sanh 
khởi, đoạn diệt,... có thân đây... không bám níu vào bất cứ 
cái gì trên đời này. ” 

Cả hai kẻ giáo điều và kẻ chủ trương vị kỷ đêu có thể đi lạc 
đường bằng cách giải thích theo nghĩa đen cấu “Tôi đang 
đi, đứng, năm, ngôi ”... Bất cứ nhấn mạnh quá mức nào về 

“Tôi là” có thể sẽ làm cho ám ảnh với ÿ tưởng về cải tôi 
hay bản ngã khởi lên, còn kẻ chủ trương vị kỷ, quá hấp tấp 
nhanh nhấu lưu ý ở đây là có mâu thuẫn với lời dạy về anaf- 
tã (không phải là ngã). Nhưng quán niệm về thân không có 
nghĩa là ám ảnh về thân... 

Lược trích MM, tr. 60. 
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mình làm giảm đi sự đồng hóa mình với tâm trạng và 
cảm xúc ây. 


Theo khảo sát của Đức Phật về các quan điểm sai 
lạc (tà kiến) trong Brahmajäla Sutfa, giải thích sai 
thực tại có thể thường dựa trên kinh nghiệm thiền 
quán, chứ không chỉ dựa trên phỏng đoán lý thuyết 
(hí luận) thôi đâu.“ Để tránh giải thích lầm lạc 
như vậy, kiến thức hay kinh nghiệm vững chắc về 
Dhamma là yếu tố quan trọng cho sự tiến triển đúng 
đắn theo con đường thiền quán. Có trường hợp, 
Đức Phật đã so sánh kiến thức vững chắc như thế 
về Dhamma với kho gươm giáo được dùng để bảo 
vệ thành lũy.*!° Rõ ràng là, theo Đức Phật chỉ với sự 
vắng mặt của ý niệm không được xem là mục đích 
cuối cùng của thực hành thiền quán.*1! Ý niệm không 


409. DI 12-39, so thêm chỉ tiết ở trang 115, chú thích cuối trang 119 
và trang 448, chú thích cuối trang 694). 
DII12-39 (7BK 1, tr. 12-39: Kinh Phạm Võng; LDB, p. 73 - 86: 
What the Teaching Ils Noi). 


410. Ở ATV 110, vì có được kiến thức về 2Jamma, người đệ tử có 
thể chế ngự được điều bất thiện và phát triển điều thiện. Th 1027 
đề nghị hiểu biết về kinh điên như là nền tảng của đời sống phạm 
hạnh. Tương tự, M I 294 liệt kê kiến thức về kinh điển và những 
đàm luận có liên quan là hai trong số năm yếu tố đòi hỏi phải có 
để chánh kiến dẫn đến chứng ngộ. (Các yếu tố khác là hạnh kiểm 
và thực hành thiền samnatha * (tĩnh lặng) và vipassanä * (quán 
thực tánh). 

° AIV I10 (ĐK7C 3, tr. 432, ä16: Thành Trì; NDB, p. 1077, 
pa.4: Simile oƒthe Fortress). 

- Th 1027 (TIBK II, TLTK, tr. 247: Ananda). 

° MI294(K1P 1, tr. 644: Đại Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
390, pa.13-4: Right View). 


411. Thực ra, ngay cả chứng đắc tứ thiền (øevasaññänä- 
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phải là vấn đề, vấn đề là ở chỗ ý niệm được sử 
dụng như thê nào. Arahanf vần còn sử dụng ý niệm, 
nhưng không bị chúng trói buộc.*!? 


Mặt khác, safipaffhãna cần được phân biệt rõ ràng 
với quán tưởng thuần tri thức. Cái mà phần “điệp 
khúc” này chỉ cho thấy là trong tinh thần quán thực 
tánh, ý niệm và những tên gọi thích hợp tới mức 
nào. Mức độ ấy nên được hạn chế ở mức độ tuyệt 
đối tối thiểu, chỉ “tới mức cần thiết cho trí đơn thuần 
và cho chánh niệm được liên tục” thôi.“!13 Hành động 
gọi tên tự nó không là mục đích, chỉ là phương tiện 
đưa đến mục đích. Một khi trí và ý thức nhận biết 
trực tiếp đã được thiết lập vững vàng, việc gọi tên 
có thể bị bỏ đi. 


sañfñaãyafana), một kinh nghiệm thiền định sâu đến mức xóa bỏ 
v1 niệm càng nhiều càng tốt trong lãnh vực kinh nghiệm thế tục, 
vẫn chưa đủ để chứng ngộ. So với Hamilton 1996: p.60. 


412. Theo It 53, các vị Arahans, vì tuệ thể nhập vào ý niệm và diễn 
đạt ngôn ngữ của mình, có thể sử dụng chúng một cách thong 
dong tự tại, không bị chúng săn đuôi hãm hại bằng bất cứ cách 
nào. So thêm với Ñãnananda 1986: CR, p.103: “ Nghĩ rằng chỉ 
cần triệt hạ ý niệm hay học thuyết thôi là người ta có thể vượt 
lên trên chúng được là dừng lại ngay tại chỗ còn xa trọng tâm 
của vấn đề lắm”. 

It53 (KIIB 1, PTNT; tr. 370: (HH. 53); li. p. 53: The Periods Suffa). 


413. MT 56. Kalupahana 1992: p.74 giải thích là các ý niệm được 
dùng cho sa/i2a††hãna cần được đeo đuôi tới mức chúng tạo ra 
trí đơn thuần (ñãna-matia), và không đi quá, vì... khi các ý niệm 
bị đưa đi quá giới hạn của chúng, có thê dẫn đến chủ trương siêu 
hình học bản thẻ. 

MIS56 (KTPB 1, tr. 133: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146, pa.5: The 
Foundations oƒ Mindfulness). 
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Sự bất lực của khảo hướng thuần túy lý thuyết đem 
đến chứng ngộ là chủ đề lập đi lập lại trong các kinh.*14 
Dành hết cuộc đời của mình suy gẫm Dhamma trên lý 
thuyết và từ đó lơ là việc thực hành rõ ràng là bị Đức 
Phật bác bỏ. Theo Ngài, ai hành xử như vậy không 
thể được coi là người thực hành Giáo Pháp, nhưng 
chỉ là người bị vướng kẹt trong tư duy.*1° 


Safi như thế chỉ là ý thức nhận biết đơn thuần các 
hiện tượng, không để cho tâm lạc mắt trong tư tưởng 
và trong liên tưởng.^!® Theo phần “định nghĩa” trong 
satipafthäna, sati vận hành liên hợp với hiểu biết rõ 


414. Ở S 1 136, Đức Phật miêu tả sự chứng ngộ của Ngài là ngoài 
tầm với của sự truy tìm thuần túy lý thuyết. So thêm với Dhp 19; 
Dhp 20; Dhp 258 và Dhp 259; các câu kệ này nhắn mạnh điều 
thật sự quan trọng là thực hành Dhamma. ỞAV 162, nhân mạnh 
quá đáng về việc hiểu 2Jamna trên lý thuyết có thể khiến cho 
tỳ khưu tuyên bố sai, tưởng mình đã chứng ngộ. So với W. S. 
Karunaratne I198§a: p. 83. 

- S1 136 (BKTU 1, tr 301, đ.3: Thỉnh Câu; CDB I, p. 231: 
Brahma š Request). 

-- Dhp 19; Dhp 20 (KTiB 1, PC, tr: 37-8: Phẩm Không Phóng Dậu). 

-_Dhp 258 và Dhp 259 (KTiB 1, PC, tr. 83-4: Phẩm Pháp Trụ). 

- A V162 (BKTC 4, tr 455-56: Câu Hỏi Về Chánh Trí; NDB, 
D. 1446-47: Final Knowledge). 


415. A III 87. Tuy nhiên, cùng diễn tả ấy xuất hiện ở A III 178 trong 
đề nghị quán tưởng về D2ñzzmmna, chứng tỏ rằng Đức Phật đã 
không tuyệt đối bác bỏ loại tìm hiểu lý thuyết như thế, nhưng chỉ 
trích của Ngài trực tiếp nhăm vào sự lơ là thực hành. 

- A III§7 (BKTU 1, tr 447: Sống Theo Pháp; NDB, p. 698: 
One who Dwells in the Dhamma). 

- A HI 178 (sđa, #: 603, đ5: Diệu Pháp Hôn Loạn; NDB, p. 
766, pa.4: Decline oƒ the Good Dhamma). 


416. So với Chương III. 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 293 





ràng tường tận (sampajäna). Trong mỗi quán tưởng 
saftipatfhana, cũng cũng sự có mặt ấy của trí làm 
nền tảng cho câu “vị ấy biết” thường diễn ra. Do đó, 
“biết”, hay quán “hiểu biết rõ ràng tường tận”, có thể 
coi là đại diện cho dữ kiện ghi nhận về khái niệm cần 
phải có để nhận được sự nhận biết rõ ràng về các 
hiện tượng được quan sát tới, dựa trên quan sát có 
quán niệm.*!” 


Khía cạnh (tái) nhận biết này sẵn có trong phẩm tính 
của hiểu biết rõ ràng tường tận hay trong câu “vị ấy 
biết” có thể phát triển thêm và tăng cường bằng cách 
ghi chú trong tâm. Chính phẩm tính “biết” của tâm này 
đem lại tuệ. Như vậy, trong lúc thiền safipaffhãna diễn 
ra trong trạng thái quan sát thầm lặng, vắng bặt tiến 
trình trí thức hóa, hơn bao giờ hết, nó có thể tận dụng 
thích hợp ý niệm tới mức cần thiết để tăng thêm trí và 
ý thức nhận biết trực tiếp. 


Sự kiện quán tưởng được thực hiện theo cách này có 
mục đích duy nhất là gia tăng chánh niệm và tuệ chỉ 
cho thấy sự chuyển hướng quan trọng tách ra khỏi 
tu tập nhắm đến mục tiêu. Ở giai đoạn tương đối cao 
này, safipaffhãna được hành trì chỉ để cho chính nó. 
Với sự chuyển hướng cách suy nghĩ này, mục tiêu và 
hành vi thiền quán bắt đầu sát nhập thành một, bởi vì 
ý thức nhận biết trực tiếp và tuệ được trau dồi vì mục 
đích phát triển thêm nữa ý thức nhận biết trực tiếp và 


417. Ở chừng mực nào đó, ngụ ý này được chú giải KTB hỗ trợ, Ps 
1250 liên kêt phân này của “định nghĩa” đên quán niệm và hiêu 
biết rõ ràng tường tận. 
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tuệ. Việc thực hành safipaffhãna trở thành “nỗ lực dễ 
dàng”, nói cách khác, xua tan định hướng nhằm vào 
mục tiêu và mong đợi. 


Chính cách quán này rồi sẽ cho phép ta có thể độc 
lập tiến tới, thể nghiệm ' 'không bám níu vào bất cứ cái 
gì trên cõi đời này” như đã được qui định trong phần 
cuối của “điệp khúc”.*!8 Trong nhiều phẩm kinh, qui 
định “sống độc lậ lập” xuất hiện ngay trước khi chứng 
ngộ xảy ra.“'* Điều này ngụ ý là với phần này của 


418. MIS56 vị ấy sống độc lập, không bám níu vào bất cứ cái gì 
trên đời này” 
MI S56 (KTB 1, tr. 133: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146, pa.5: 
The Foundations oƒ Mindƒulness). 


419. DI ó8;M T251; M HI 244; S II 82; S IV 23; S IV 24; S IV 
65; S IV 67; S IV 168 và A IV 88. Tương tự, M III 266 liên kết 
sự vắng mặt các yếu tố phụ thuộc đỀ vượt qua đ„kkha. So thêm 
với A V 325 chỉ cho thấy người hành thiền cấp cao có thể ngồi 
thiền không “phụ thuộc, y chỉ” vào các nguyên tố vật thể và phi 
vật thể, hay vào bất cứ khía cạnh nào của kinh nghiệm nhận biết 
được qua các giác quan, lời diễn tả mà Spk V 79 liên kết với thể 
nghiệm N¡bbãna. 

° DII 68 (TBK 3, tr. 66, ä.32: Kinh Đại Duyên; LDB, p. 227, 
pa.32: The Greater Discourse on Origination). 

°ồ M1251 (KTB 1, tr 550: Tiểu Kinh Đoạn Tận Ái; MLDB, 
PD. 344, pa. 3: The Shorter Discourse on the DestrucHon oƒ 
Craving). 

*° MIII 244 (BKT 3, tr. 552: Kinh Giới Phân Biệt, MLDB, p. 
1093: pa.22: The Exposition oƒ the Elemens). 

°Ò SII82 (BKTU 2, tr. 150, đ. 14: Tư Lường; CDB I, p. 588: 
Thorough Investigafion). 

° SI1V23 (BKTU4, tr. 46, đ.10: Thích Hợp (2); CDB II, p.1145: 
Appropriate for Uprooting). 

° S IV 24 (sđa, tr 49, Äđ.10: Thích Hợp (3); CDB HI, p.I145: 
Appropriate ƒor Uprooting (1) ). 
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“điệp khúc”, quán safipaffhãna tăng trưởng dần dần 
nhóm các phẩm tính của tâm cùng loại kết hợp với 
nhau, cần thiết để chứng ngộ xảy ra. Theo chú giải, 
“sống độc lập”đề cập tới sự vắng mặt của các yếu tố 
phụ thuộc vào tham ái và của các quan điểm dựa trên 
suy đoán không căn cứ (hí luận), trong khi đó tránh 
“không bám níu vào bất cứ cái gì trên cõi đời này” 
thay mặt cho việc không tự đồng hóa mình với bắt kỳ 
một trong năm tập hợp nào.*2° 


Bằng cách buông bỏ tất cả các yếu tố phụ thuộc và 
tham ái trong lúc đang ở trình độ cao này của hành 
thiền, sự thực chứng sâu sắc về thực tánh trống 
không của tất cả các hiện tượng bắt đầu hiển lộ rõ 
ràng trong tâm trí hành giả. Với trạng thái độc lập và 
cân bằng này có đặc điểm của sự vắng bặt bất cứ ý 
thức “Tôi” hay “của tôi” nào, con đường thẳng của 
safipatthãna từ từ tiến gần đến tột đỉnh của nó. Chính 
trong trạng thái cân bằng này của tâm, không còn tạo 
ra cái “Tôi” hay tạo ra cái “của tôi”, sự thực chứng 
Nibbãna có thễ xảy ra. 


-0- 


© SIV 65 (đa, tr115, ä11: Ái Nhiễm; CDB II, p.1170: Being 
Siirred (1) ). 

© SIV 67 (sảa, tr 117: Ái Nhiễm; CDB II, p.1171: Being Stirred 
(2)). 

° SIV 168 (sa, tr. 276, ä.11: Udayr; CDB II, p.1233: Udäy). 

° AIV88 (BKTC 3, tr. 401: Ngủ Gục; NDB, p. 1062: Dozing). 

° MIII 266 (BK7T 3, r. 598: Kinh Giáo Giới Channa; MLDB, 
p.1HI6: Advice to Chann). 

° AV325 (BKTC 4, tr. 655: Sandha; NDB, p. 1561: Sandha). 


420. Ps1I250 (Chú giải K18). 


VI. THÂN 


VI.1. QUÁN THÂN 


Để bắt đầu chương này, tôi sẽ xét đến phần bài tập 
thiền thực sự được miêu tả trong Safipaffhãna Sutta. 
Các bài thực tập liệt kê dưới safipaffhäna thứ nhất, 
quán thân, gồm có: trực tiếp nhận biết rõ rệt về hơi 
thở, trực tiếp nhận biết rõ rệt về các tư thế của thân, 
trí biết rõ ràng các hoạt động của thân, phân tích thân 
thành các bộ phận của cơ thể, phân tích thân thành 
các phẩm chất căn bản nhất, và quán tử thi tan rữa 
qua chín giai đoạn ngoài nghĩa địa. Tôi sẽ lần lượt 
xem xét từng bài tập này, sau phần nhận định dẫn 
nhập về quán thân nói chung. 


Các bài quán thân tiếp nối nhau theo trình tự tăng tiến 
dần, bắt đầu từ những khía cạnh hiển nhiên và căn 
bản của thân và tiếp tục cho đến hiểu biết chỉ tiết hơn 
và mang tính cách phân tích bản chất của thân. Khuôn 
mẫu này trở nên rõ rệt hơn khi người hành thiền hoán 
đổi quán niệm về hơi thở từ vị trí thứ nhất sang vị trí 
thứ ba, sau phần trực tiếp nhận biết rõ rệt các tư thế 
của thân, trí biết rõ ràng các hoạt động của thân, đảm 
nhiệm vị trí trong bản tiếng Hán Madhyama Ägama" 
(Trung A Hàm) và trong hai bản khác về safipaffhãna 
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(so với hình vẽ 6.1 dưới đây).?' Theo sự chuyển đổi 
vị trí này, phần trực tiếp nhận biết rõ rệt các tư thế của 
thân, trí biết rõ ràng các hoạt động của thân sẽ đứng 
trước quán niệm về hơi thở, thay vì theo trình tự trong 


các bản PaJi. 


Án bản Pãll 
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Hình 6.1. Quán thân. 


Trực tiếp nhận biết rõ rệt các tư thế của thân và trí biết 
rõ ràng các hoạt động của thân có thể có đặc điểm là 
những loại quán giản dị hơn và phôi thai hơn các loại 


421. Vềânbản Madhyama gama, hãy so với Minh Chau 1991:p.88 
và Nhat Hanh 1990: p.138. (Theo Schmithausen 1976: p.250), 
các ấn bản khác là Pañcavimáatisãhasrikä Prajñäparamitä 
và Săriputrabhi-dharma. Trái lại, hai bản kinh Safipa†thäna 
Su#as (D II 291 vàM I 56) và Kaãyagafasañ Suia (M TH 89) 
đặt quán niệm về hơi thở ngay lúc bắt đầu quán thân. 
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quán thân khác. Hình như hợp lý khi cân nhắc đặc 
tính rất sơ đẳng của chúng ở giai đoạn đầu trau dồi 
safipatfhäna, như là cách thuận tiện để bồi đắp nền 
tảng cho saíi. Tuy nhiên, điều này không ngụ ý là việc 
thực tập thật sự về nhận biết rõ rệt hơi thở luôn luôn 
cần có nhận biết rõ rệt các tư thế của thân và trí biết rõ 
ràng các hoạt động của thân đi trước, bởi vì nhận biết 
rõ rệt hơi thở có thể được nhận biết rõ rệt các tư thế 
của thân và các hoạt động của thân mình theo sau. 


Trực tiếp nhận biết rõ rệt các tư thế của thân và trí 
biết rõ ràng các hoạt động của thân liên quan mạnh 
mẽ với thân đang di chuyển. Khi so sánh, các bài tập 
còn lại xem xét thân theo cách cứng nhắc hơn, và 
phân tích nó thành những thành phần cấu tạo qua 
khía cạnh cơ thể, vật thể, và theo thời gian (bằng 
cách nhắm vào sự tan rữa sau khi chết). Trong tinh 
thần này, nhận biết rõ rệt hơi thở có vai trò tạm thời, 
bởi vì cho dù nó được thực hiện theo truyền thống 
trong tư thế ngồi vững chãi, nó vẫn liên quan đến khía 
cạnh hoạt động của thân, nghĩa là tiến trình thở. Khi 
nó được di chuyển tới vị trí thứ ba, nhận biết rõ rệt hơi 
thở trở thành bài tập đầu tiên trong chuỗi các bài tập 
được thực hiện cốt yếu trong tư thế ngồi. Thực ra, tư 
thế ngồi thích hợp được diễn tả chỉ tiết chỉ trong phần 
chỉ dẫn nhận biết rõ rệt hơi thở. Bởi vì trực tiếp nhận 
biết rõ rệt các tư thế của thân và trí biết rõ ràng các 
hoạt động của thân là những loại quán tưởng xảy ra 
trong những tư thế khác nhau, giới thiệu cách ngồi 
chỉ có ý nghĩa khi tư thế này trở nên thích hợp. Đây là 
trường hợp cho nhận biết rõ rệt hơi thở và các bài tập 
còn lại, tính vi tế tỷ giảo của các bài tập này đòi hỏi tư 
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thế khá vững chắc, nhờ đó, thúc đẩy phát triển mức 
độ tập trung sâu hơn. Bằng cách chuyển phần nhận 
biết rõ rệt hơi thở đến vị trí thứ ba, sự miêu tả về tư 
thế ngồi cũng chuyển tới vị trí thuận tiện nhất trong 
các phần quán thân. 


Các phần quán thân bắt đầu bằng cách nhắn mạnh 
về “biết rõ” (pãjãnãti, sampajãänakãri) trong hai bài 
tập liên quan đến tư thế và hoạt động của thân và 
trong hai bước đầu của nhận biết rõ rệt hơi thở. Các 
bài tập kế tiếp sau đó giới thiệu các phương pháp 
hơi khác nhau về quán tưởng. Các bước thứ ba và 
tư của nhận biết rõ rệt hơi thở liên quan đến “huân 
tập” (sikkhafi), hai phân tích thuộc thân liên quan đến 
“quan sát” (paccavekkhafi),?2 và quán tử thi tan rữa 
liên quan đến “so sánh” (upasamharafi). Sự thay đổi 
này về chọn lựa các động từ nhắn mạnh vào sự tiến 
triển từ những hành động quan sát tương đối đơn 
giản cho đến các loại phân tích phức tạp hơn. Ở đây, 
một lần nữa nhận biết rõ rệt hơi thở đảm nhiệm vai 
trò truyền thống, với những bước đầu của nó mang 
đặc tính của hai phép quán tư thế và hoạt động của 
thân, trong khi bước thứ ba và thứ tư có thể được gộp 
chung lại với ba quán tưởng kia. 


Ngoại trừ trực tiếp nhận biết rõ rệt các tư thế của thân 
và trí biết rõ ràng các hoạt động của thân, mỗi bài quán 
thân khác được minh họa rõ bằng một ví dụ so sánh. 
Các ví dụ so sánh này đã ví nhận biết rõ rệt hơi thở 
với người thợ quay máy tiện của mình, quán các bộ 


422. Ps-ptI 365 giải thích “quan sát” để đề cập tới sự quan sát có 
tính cách phân tích được lập lại nhiêu lân. 
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phận của cơ thể so với cái bao chứa đầy ngũ cóc, và 
quán bốn nguyên tố chính (tứ đại) so với việc mổ bò. 
Bài tập cuối cùng sử dụng những hình ảnh trong tâm 
trí về thân ở những giai đoạn tan rữa khác nhau. Cho 
dù những giai đoạn tan rữa này không thể được coi 
như là những ví dụ so sánh, việc sử dụng những hình 
ảnh trong tâm thức ở đây tương ứng với những ví dụ 
so sánh nêu trong ba bài tập kia. Các ví dụ so sánh 
và những hình ảnh trong tâm trí này chỉ cho thây mức 
độ tương đồng giữa nhận biết rõ rệt hơi thở và ba bài 
quán thân cuối cùng, qua cách đó, hỗ trợ thêm ý niệm 
trình bầy chung về chúng bằng cách chuyển nhận biết 
rõ rệt hơi thở đến vị trí thứ ba trong trình tự quán thân. 


Lời chỉ dẫn về quán các bộ phận của cơ thể có dùng 
chữ “bất tịnh” (asuci), chữ này tỏ lộ mức độ nhất định 
về thẩm định sẵn có trong loại thực tập này. Một 
đoạn kinh trong Anguffara Nikãya, quán các bộ phận 
của cơ thể và tử thi tan rữa xuất hiện dưới nhóm 
“hồi tưởng lại” (anussati, tùy niệm).??2 Điều này gợi 
lại nghĩa trí nhớ của saíi và chỉ cho thấy rằng ở một 
chừng mực nào đó, hai loại quán tưởng này ngụ ý 
một hình thức thực hành không bị hạn hẹp trong trực 
tiếp nhận biết rõ rệt đơn thuần thôi. 


Phạm vi “quán thân” như là một saflipaffhäna càng 
trở nên lớn rộng ra ở bản tiêng Hán tìm thây trong 


423. M157: “vị ấy quan sát chính cái thân này... đầy những thứ bắt 
tịnh” (KTB 1, r. 135: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. l47, pa. 10: 
The Foundations oƒ Mindƒfulness). 


424. A III 323 (BKTC 3, tr 71, đ4: Udãyï; NDB, p. 890, pa.3: 
Uaday). 
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Madhyama Ägama, bản này, ngoài những phần quán 
đã tả trong bản Pãji, còn thêm nhiều bài quán nữa. 
Ngạc nhiên thay, ít ra là từ cái nhìn đầu tiên, Wadhyama 
Ägama gộp luôn sự tu tập bốn cõi thiền vào quán 
thân. Tuy nhiên, vị trí của bốn chứng đắc cõi thiền 
dưới phần quán thân có đoạn tương tự như vậy trong 
Kãyagatãsati Suffa của tạng Pãji, kinh này cũng hướng 
nhận biết trực tiếp rõ rệt đến những ảnh hưởng của 
các cõi thiền trên thân thể này. Như vậy không có gì 
khó hiểu khi lấy sự khỏe khoắn thân xác kinh nghiệm 
được trong cõi thiền làm đối tượng để quán thân. Tuy 
nhiên, nhiều phần quán do Madhyama Ägama bỗ sung 
thêm không được phù hợp lắm với quán thân”, nhưng 
hình như là kết quả của việc hội nhập tuần tự các phần 
thực tập khác dưới chủ đề này.” 


425. Minh Chau 1991: p.89; Nhat Hanh 1990: P. 154. Đây là quán 
tưởng thứ sáu, thứ bảy, thứ tám và thứ chín về thân trong ấn bản 
này mô tả về ảnh hưởng đến thân của từng /hZna một với sự 
trợ giúp của cùng nhóm ví dụ so sánh tìm thấy trong kinh điển 
Päj¡ (nhồi bột tắm thành viên, ao sâu được dòng suối ngầm đồ 
đầy, hoa sen chìm trong nước, người mặc áo trắng). Xin đọc D 
174,p. 102-04, pa.76-Š2: The Fruifs oƒ Homeless Le; IBK 1, 
tr.73-75, đ. 76-82: Kinh Sa Môn Quả) về bốn ví dụ so sánh này. 


426. MIII 92 (K78 3, tr. 272-75: Kinh Thân Hành Niệm; MLDB, p. 
0952-54, pa. 16-2]: Mindƒfulness oƒthe Body). 


427. Ví dụ, nhiều cách khác nhau để đương đầu với những ý tưởng 
bất thiện được liệt kê như là phần quán thứ ba, thứ tư trong ấn 
bản tiếng Hán này. (Bản PZj¿ tương đương với những bài tập 
này là phương pháp đầu tiên và cuối cùng đối trị lại các ý tưởng 
bất thiện được đề cập ở M I 120). Nếu không, phần quán thứ 
mười hay thứ mười một của quán thân trong ấn bản này liên 
quan đến việc phát triển “nhận thức ánh sáng” và đến “nhớ kỹ 
hình tướng được quán chiếu tới”. Điều này có thể tương ứng 
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Mặt khác, ấn bản tiếng Hán Ekoffara Ägama * (Tăng 
Nhất A Hàm) tổng cộng chỉ có bốn phần quán thân: 
trực tiếp nhận biết rõ rệt các bộ phận của cơ thể, bốn 
yếu tô chính (tứ đại), một tử thi tan rữa, và quán tất 
cả các nơi chất bát tịnh thải ra.^?8 Một ấn bản còn tóm 
lược hơn có thể tìm thấy trong bản Vibhanga tiếng 
Pãji chỉ liệt kê phần quán các bộ phận của cơ thể 
dưới safipaffhãna này. Lý do cho những “lược bỏ” 
này hiện đang bỏ ngỏ cho dự đoán, nhưng điều còn 
lại là: cốt tủy của quán thân đều được toàn thể các ấn 
bản khác nhau tán thành là tìm hiểu kỹ lưỡng sự cấu 
thành của các bộ phận cơ thể. Điều này đưa ra mức 


với sự rõ ràng của nhận thức (Z/oka-saññä) và với dâu hiệu của 
định (samädhi-nimifia) tìm thấy ở những nơi khác trong kinh 
điển PZj¿. So thêm với Minh Chau 1991: p.88-90; Nhat Hanh 
1990: p.153-6. 


428. Nhat Hanh 1990: p.169. 
Không chỉ Tăng Nhất A Hàm, BKTC cũng đề cập đến 9 lỗ bài 
tiết (abhedanamukhãni) này. Đó là hai mắt, hai tai, hai lỗ mũi, 
miệng, lỗ tiểu, hậu môn. Đọc BKTC 4, tr. 116, đ. 1-2*: Một 
Ung Nhọt; NDB p. 1270, pa. 15(Š): BoIl. 

* bản của HT Minh Châu theo hệ thống đánh số khác, nên 
ghi là số 5. 


429. Vibh 193. Chú giải Vibh-a 252 nới rộng điều này tới một 
chừng mực nào đó bằng cách liên kết các bộ phận của cơ 
thể với bốn nguyên tố chính (tứ đại). Căn cứ trên đoạn này 
trong W7bhanga, Bronkhorst 1985: p.31I đề nghị là có lẽ 
sự phân tích thành các bộ phận của cơ thể được xem như 
là khảo hướng quán thân cô xưa nhất và nguyên thủy nhất. 
So thêm với Lin Li-Kouang 1949: p.122-7 coi toàn thê phẩm 
Safipa†t†hana Suffa là sự soạn thảo tỉ mỉ của phẩm còn lâu đời 
hơn là Kãyagatãsaii Suita. Một đề nghị tương tự như thế được 
tìm thấy ở Schmidt 1980: p.41, n.3. 
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độ nhắn mạnh đáng kể đến bài tập này,3° dù ở chừng 
mực nào đó, nó có liên quan đến thẩm định và vì thế 
hình như khác với khảo hướng safipaffhãna điễn hình 
về quán tưởng. 


VI.2. MỤC ĐÍCH VÀ LỢI ÍCH CỦA QUÁN THÂN 


Cho dù quán thực chất của thân làm nồi bật ra những 
khía cạnh kém hấp dẫn của nó, mục đích của bài tập 
này không phải là để phơi bày sự tệ hại và xấu xa gì 
cả về tắm thân này. Chắc chắn là đôi khi kinh điển 
miêu tả về thân bằng những thuật ngữ hơi tiêu cực,“ 


430. Sự nhân mạnh này có thê tìm thấy ở sự kiện là cách dùng chữ 
kãyagatäsaii (nhận biết rõ ràng về bản thân, thân niệm) trong 
sua đồng nghĩa với kãyanupassanä (quán thân), đã dẫn đến 
ngụ ý trong chú giải, là chỉ quán các bộ phận của cơ thể thôi; 
so thêm với Bodhi 2000: p.1453 n.366 và Ủpali Karunaratne 
1999a: p.168. Sự chuyên đổi nghĩa này nhấn mạnh tầm quan 
trọng của quán các bộ phận của cơ thể như là “cách” quán thân. 
Bodhi 2000: p.1453 n.366: 

“ Kaãyagafã safi. Trong kinh, cách dùng chữ này bao trùm 
tắt cả các bài tập dưới tựa đề “quán thân ” (hãyãnupassanä) 
trong Satipa†thana Sufta (DN 22; MN 10). Các bài tập này 
được bản riêng ở Kãyagataäsafi Sufta (MN I19). Chú giải 
giới hạn thuật ngữ này trong thiên về ba mươi hai khía cạnh 
của thân, như ở Vism 240 (Ppn 8:44). ” 
Vism 240 (Ppn 6:44): Con Đường Thanh Lọc, Ch. 8, đ.44. 
Trích Bodhi, CDB II: p.1453 n.366. 


431. Ví dụ M1500; MTIST10; S1 131; A TV 377; A IV 386; Sn 197-9; 
ŠSn 205; Th 279; Th 453; Th 567-9; Th 1150-3; Thĩ 19; Thĩ 82-3; 
Thĩ 140; Thĩ 466-71. Những đoạn kinh này chỉ rõ rằng thái độ hơi 
tiêu cực về thân của chú giải không chỉ là sản phẩm của các bản 
chú giải (như Hamilton 1995b: p.61 đề nghị). Tuy nhiên, ngược 
lại, Heiler 1922: p.18 đã đi quá xa khi nói “sự gớm ghiếc mãnh 
liệt về thân” (do 8hikkhu nalayo dịch từ câu “ungestủmer Ekel 
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dù vậy, nhiều trường hợp xuất hiện trong mạch văn cá 
biệt những người xướng lên nhận định trên đã vượt 
qua tât cả bám níu vào tâm thân này.*32 Trái lại, kinh 


an allem Letblichen” ) là mục đích của quán thân. 

° MIS500 (K7? 2, . 350: Kinh Trường Thảo; MLDB, p. 605, 
pa. 9: To Dighanakha). 

° MI510 (s4 tr. 370: Kinh Magandiya; MLDB, p. 615, pa.2]: 
1o Magandiyd). 

°Ò S I 131 (BKTU 1, tr. 289: Vijaya; CDB I, p.224, kệ 3530: 
Wijaya). 

° AIV377 (BKTC 4, tr. 101: Sau Khi An Cự; NDB, p. 1263: 
Lion s Roar). 

° AIV386 (sđa, tr. 116, đ. 1-2: Một Ung Nhọt; NDB p. 1270, 
ba. 15(5): Boil). Xin đọc lại chú thích 426. 

° Sn 197-9 (KT¡B ], KT, tr. 526-27, kệ I97-9: Kinh Thắng Trán,; 
ŒD, p. 25, v. 197-9: Vïicfory). 

° Sn205 (sđa, ứr. 528 kệ 205; GD, p. 25). 

» Th279 (1¡BK II, TLTK, tr. 12%, kệ 279: Nandaka (Thera 33) ). 

‹ Th 453 (sđa, tr. 163, kệ 453: Sabbhakama (Thera 47) ). 

Th 567-9 (sđa, tr. 184, kệ 567-9: Kappa (Thera 59) ). 

Th 1150-3 (sđa, tr: 265, kệ 1150-3: MlahaMoggallana (Thera 

104) ). 

Thĩ I9 (7/BK !, TLNK, tr. 189, kệ 19: Abhiripa Nanda (TherT 

125)). 

» “Th1 82-3 (sđä, tr: 206, kệ 82-3: SundarT Nandã (TherT 132)). 

° Thĩ 140 (sđaä, r: 223, kệ 140: Khema (Therr 137) ). 

° Th1466-71 (sđa, tr.274, kệ 466-71: Sumedha (TherT 167) ). 


432. Ví dụ Wj/ayã ở S1 131; Sariputta ở A TỪ 377; và Khema ở Thĩ 
140; mỗi trường hợp nói là các vị này xấu hỗ và đâm ra ghê 
tởm vì thân thể của họ. Tuy nhiên, câu này được nói lên tùy 
từng hoàn cảnh, vì Sãriputta tự bào chữa cho mình khi bị kết 
tội là không tỏ ra kính trọng tỳ khưu khác thể hiện qua thân khi 
vạt y của Ngài đụng vào vị ấy mà không xin lỗi (sO với Mp IV 
171), trong khi các tỳ khưu ni Vijayä và Khema có gắng làm 
nản lòng ai cố găng quyến rũ họ. Thực ra, cũng cách diễn đạt 
này lại xuất hiện ở Vin II 68 và S V 320, nơi các tỳ khưu tham 
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Kãyagatäsati Suffa lẫy thành tựu của hỷ lạc về thân 
do định sanh như là đối tượng để quán thân. Đoạn 
kinh này chỉ rõ là quán thân không nhất thiết là có liên 
kết đến ác cảm và ghê tởm. 


dự vào việc quán bản chất không hấp dẫn gì của thân với cảm 
giác tha thiệt và nhiệt tình đên nỗi tự tử,* chắc chăn đây không 
phải là cách thích hợp đê thực hiện phương pháp này. 


$1 131 (BKTU I, tr 289: Wijaya; CDB I, p. 224, kệ 530: 
Wijayd). 
ATV377 (BKTC 4, tr. 101: Sau Khi An Cụ; NDB, p. 1263, pa. 
9: Lion s Roar; và ct. 1852 tr. p. 1820). 
T”ĩ 140 (TIBK L tr. 223: Khema (TherT 137). 
in LH 68 (BD lI,p. 116-23: Deƒfeat (Parajika) IHI ). 
S V320 (BKTU 5, tr 479, äđ 4-5: Wesali; CDB II, p. 1773: Wesali). 
* Theo chủ giải BKT U) đây là nhóm 500 vị có tiên kiếp là thợ 
săn chung sông với nhau, họ đã bị đọa vào địa ngục, nhưng 
về Sau, nhờ nghiệp thiện trổ quả, được tái sanh làm người và 
xuất gia dưới sự chỉ dạy của Đức Thế Tôn. Tuy nhiên, một 
phân của nghiệp bất thiện tạo tác lúc đâu đã đến lúc chín 
mùi, đưa đến cái chết bằng tự tử và bằng sát hại. Đức Thể 
Tôn đã nhìn thấy điều này nhưng không làm gì được. Trong 
số các vị này, một số vẫn còn là phàm phu, một số đã là Nhập 
Giỏng, một số đã là Trở Lại Một Lân, một số đã là Không 
Trở Lại và một số đã là Arahanmt. Các vị Arahant không còn 
tải sanh nữa, các vị chứng quả Thánh khác sẽ sanh vào các 
cảnh giới may mắn hiển thiện, còn những kẻ phàm phu, cảnh 
giới tải sanh tới là bắt định. Đức Phật thuyết về bắt tịnh để 
loại bỏ bám níu vào thân xác để họ không sợ chết nữa, và 
nhờ thế được sanh vào cõi chư Thiên. Ngài nói đến bắt tịnh 
để giúp họ, không có mục đích ca tụng cái chết. Nhưng ý 
niệm tự tử do nghiệp báo quyết định trước hình như khó hóa 
giải được tâm niệm tự tử như là hành vỉ tự nguyện thúc dục. 
Chú giải nói thêm là bậc thánh không sát hại ai, không ra 
lịnh ai đi sát hại, không tán thành sát hại, chỉ có kẻ phàm 
phu mới làm thế. Có người nhờ “đạo sĩ giả” Migalandika 
kết liễu cuộc đời của mình. 

Trích Bhikkhu Bodhi, CDB II, ct. 301, 302 tr. 1951-52. 
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Mục đích của quán bản chất của thân là đem những 
khía cạnh không hấp dẫn của nó đến vị trí hàng đầu 
cho sự chú ý của ta, bằng cách này, đặt lại khía cạnh 
hấp dẫn của nó đã được nhân mạnh trước đó vào bối 
cảnh thăng bằng hơn. Mục đích chính là thái độ cách 
ly và thăng bằng về thân. Với thái độ thăng bằng về 
thân như thế, ta thấy thân chỉ là sản phẩm của các 
điều kiện (duyên), một sản phẩm chúng ta không cần 
thiết phải đồng hóa với.433 


433. Ở S II 64, Đức Phật chỉ cho thấy rằng chính tắm thân này không 
của riêng ai cũng như không thuộc về người khác, nhưng nó chỉ 
giản dị là sản phẩm của các điều kiện (duyên). 

S II 64 (BKTU 2, tr 118: Không Phải Của Ông; CDB I,p. 575: 
Not Yours): 

* Này các tỳ khưu, thân này không phải của các ông, cũng 
không thuộc về ai khác.* Nó là nghiệp cũ,?* cần được coi là 
do tác ý phát sanh ra, do tác ÿ tạo thành, là cái gì cần được 
cảm nhận. ” 

Trích CDB1In.ð73, 

* Vì thực sự không có ngã, nên không có gì thuộc về ngã cả, 
nên Ngài nói: “không phải của các ông” (na tumhaãkam), và 
vì người khác cũng không có ngã nên Ngài nói “cũng không 
thuộc về ai khác ” (na pi aññesam). 

Trích CDB I, ct. 110, tr. 757. 
?* Nó là nghiệp cũ: puranam idam kammam. Thân này thực 
sự không phải là nghiệp cũ, nhưng nói theo điều kiện của 
nó vì nó do nghiệp cũ tạo thành. Nó cân được coi là ab- 
hisankhata (được phát sanh từ) vì nó được các điều kiện tạo 
thành; là abhisafcetayita (được tạo thành từ tác ÿ) vì nó dựa 
trên tác ý, bắt nguôn từ tác ý; và là vedaniya (cái gì cần được 
cảm nhận), vì nó là nên tảng cho cái gì cần phải cảm nhận. 
Phụ chú giải nói thêm, bởi vì nó là nên tảng và là đối tượng 
của cảm nhận. ” 

Trích GB IT, ét TÌI, tr 757 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 307 





Kinh điển minh họa cách thực hành và lợi ích của 
quán thân đưa lại bằng nhiều ví von khác nhau. Một 
trong những ví von này miêu tả một người đàn ông 
đầu đội cái tô dầu đầy tới miệng tô đi ngang qua đám 
đông nhìn cô gái xinh đẹp đang hát nhảy.* Người 
này có một người khác theo sau tay cầm kiếm đã rút 
ra khỏi vỏ, sẵn sàng cắt đứt đầu hắn nếu một giọt dầu 
đổ xuống. Để giữ mạng sống của mình, người đàn 
ông đầu đội tô dầu phải sử dụng trọn vẹn sự chú tâm 
của mình vào từng bước chân và cử động, không cho 
phép tình trạng huyên náo chung quanh cô gái quấy 
rầy, làm mình sao lãng. 


Tác phong thận trọng của người đàn ông đầu đội 
tô dầu là điển hình cho sự hành xử thận trọng của 
người hành thiền được thiết lập vững vàng trong ý 
thức nhận biết trực tiếp về thân ngay giây phút hiện 
tại. Hình ảnh mang một vật nhất là để trên đầu chỉ 
sự cân bằng và tính quan trọng thiết yếu nhất đi kèm 
với hoạt động của thân được thực hiện bằng sai. 
Một khía cạnh quan trọng khác của ví von này là nó 
liên kết ý thức nhận biết trực tiếp các hoạt động của 
thân được kéo dài với chễ ngự giác quan. Qua cách 
này, nó minh họa sống động sự quan trọng của việc 
phát triển ý thức nhận biết trực tiếp có thân là nền 
tảng thực tiễn, bởi vì ví von này phác họa trường 
hợp chế ngự giác quan bằng cách có thân là nền 
tảng thực tiễn tạo nên phương tiện bảo vệ mạng 
sống của mình giữa sự hỗn độn và hiểm nguy. 


434. S V 170 (BKTU 5, tr 266: Quốc Độ; CDB II, p. 1649: The 
Most Beautiful Girl oƒ the Land). 
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Sự chế ngự giác quan lại xuất hiện trong một ví von 
khác, nó so sánh quán thân với một cột trụ vững 
chắc có buộc sáu con thú dữ.“ Vì các con thú này 
bị buộc chặt vào cột, cho dù cố vùng vẫy trốn thoát 
nhiều đến đâu đi nữa, chẳng chóng thì chầy chúng 
cũng sẽ ngồi hay nằm xuống cạnh cái cột ấy. Tương 
tự như thế, quán thân có thể trở thành cái cột vững 
để trói sáu giác quan. 


Ví von này đem sự dao động tâm thức tìm kiếm thỏa 
mãn giác quan ra so sánh với thú dữ đang vùng vẫy 
đi về nhiều hướng khác. Tuy nhiên, một khi cái cột 
quán thân được củng cố vững vàng, các giác quan 
sẽ luôn luôn phải dịu xuống, như các con thú dữ sẽ 
nằm xuống cạnh cái cột buộc chúng vào. Ví von này 
chỉ cho thấy lợi ích của việc bị buộc chặt vào hay có 
nền tảng thực tiễn là kinh nghiệm về giây phút hiện 
tại nhờ hiểu biết rõ ràng về thân.^3 Thiếu hiểu biết 


435. S IV 198 (BKTƯ4, tr 321tt: Sáu Sanh Vật; CDB II, p.1255: 
The Simile oƒthe Six Animals). Xim xem lại chú thích 171 có đê 
cập đến trang này. 


436. Frýba 1989: p.111 nói thật chính đáng về “phương sách bám 
chặt vào thực tại”. Tart 1994: p.44, giải thích: “thay vì để mỗi ý 
tưởng lôi kéo bạn đi, bạn có cái neo ở ngay đây và ngay bây giờ 
bằng cái thân của bạn”. So thêm với Nett 13 chỉ rõ là quán niệm 
về thân chống lại sao lãng giác quan. 

° Frýba 1989: p.III 
“ Bám chặt vào nhận biết thực tại đúng như thật (yatha-bhu- 
f4) có đặc điểm là liên hệ trực tiếp (vatha) đến ÿ thức nhận 
biết các việc cụ thể (bhữta) thực sự xảy ra. Thực tại được các 
tiễn trình và điều kiện tạo thành hiển hiện như là những gì có 
thật (sabhava-dhamma). Việc bảm chặt ấy không do ý niệm 
quyết định, mà do cái gì kinh nghiệm được, đó là ý thức nhận 
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rõ ràng dựa trên nền tảng quán thân như thế, tình 
cảm gắn bó (upadhi) và bám níu (upãdãna) có thê 
dễ dàng khởi lên.*37 


Ý nghĩa tương tự như vậy làm nền tảng cho một 
nhóm các ví von trong Kãyagatãsafi Suffa trình bày 
quán thân là nhân tố quyết định để chống chọi với 
Mara, ây là nhần cách hóa biểu tượng của nhiễm 
lậu trong tâm.“3 Giống như một cục đá nặng có thể 
đi xuyên qua mô đất sét ướt, hay giống như ngọn 
lửa có thể phát ra từ củi khô, giống như cái bình 
rỗng có thể được nước rót đầy, Mãra cũng thê, có 
thể tìm cơ hội áp đảo những ai không củng cố vững 
biết trực tiếp trong suốt và chính xác. ” 
Trích Mirko Frýba, AH, tr. lII. 
° Nett 13: 
“ Khi quản niệm lấp đây tâm tưởng về thân được tiếp tục 
duy trì và được phát huy, mắt không bị các hình sắc khả ái 
lôi cuốn, và không đề kháng lại các hình sắc bất khả ái. Tai 
...MũI... lưỡi... thản... Tâm không bị các ý tưởng khả di lôi 
cuốn, và không đề kháng lại các ý tưởng bất khả ái (so thêm 
với ŠS TỪ 200)*. Tại sao vậy? Tại vì các giác quan được chế 
ngự và ngưng hoạt động. Do cái gì chế ngự và làm cho ngưng 
hoạt động? Do duy trì chánh niệm. Đó là lý do tại sao Đức 
Thể Tôn nói: “Chánh niệm làm chúng ngưng hoạt động. ” 
Trích Œd, ẩ. 75, tr. 235. 
* (BKTU 4, tr 321, đ.4: Sảu Sanh Vật; CDB II, p.1256: The 
Simile oƒthe Six Animals). 


437. Theo M1266, lơ là việc quán thân dẫn đến vui thích cảm giác 
và từ đó đưa đến bám níu. 
M1266 (KTB 1, tr: 583: Đại Kinh Đoạn Tận Ái; MLDB, p. 359, 
pa. 30: The Greater Discourse on the Destruction oƒ Craving). 


438. M II 95 (K7? 3, ứ. 276: Kinh Thân Hành Niệm, MLDB, p. 
955, pa. 24: Kaãyagatasati Suf1a). 
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vàng trong quán thân. Nhưng, giống như quả banh 
nhẹ bằng nhựa không thể xuyên qua cánh cửa bằng 
lõi cây, hay ngọn lửa không thể phát ra từ củi ướt, 
hay bình nước đã đầy không thể chứa thêm, cũng 
thế Mãra không thể áp đảo những ai tu tập và trau 
dồi quán thân. 


Kinh Kãyagafäsafi Suffa có cùng trình tự quán 
thân như trong Safipaffhäna Suffa. Tuy nhiên trong 
Kãyagatãsati Suffa, có sự khác biệt đáng chú ý ở 
phần “điệp khúc” liên kết quán thân với việc vượt 
qua ý tưởng thế tục và sự phát triển định. Điều 
này chỉ cho thấy một lợi ích quan trọng khác của 
quán thân: vượt qua ham thích nhục dục bằng thâm 
định đúng đắn bản chất của thân. Suy giảm ham 
thích nhục dục như thế làm cho việc tu định dễ dàng 
không bị ngăn trở vì tâm dao động do nhục dục. Kinh 
Kãyagatäsati Sutta minh họa rõ điều này bằng một 
nhóm ví von khác: nước uống sẽ chảy ra nếu nó 
bình bị lật úp, hay giống như nước trong hồ sẽ tràn 
ra nếu bờ bị vỡ, hay giống như người đánh xe thành 
thạo có thể đánh cỗ xe ngựa đi đến bắt cứ nơi nào 
như ý muốn, cũng thế quán niệm về thân sẽ dễ dàng 
đưa đến phát triển định sâu.4⁄9 


Như vậy, quán thân có thể trở thành nền tảng cho tu 
tập samatha" (định), hay nó có thê đưa đên ứng dụng 
safi vào cảm giác và vào các hiện tượng tâm thức, 


439. M HII 89 (K7 3, ứ. 267: Kinh Thân Hành Niệm, MLDB, p. 
950, pa. 4: Kayagafäsafi Su11q). 


440. MIII96 (sđa, tr: 279: Kinh Thán Hành Niệm; MLDB, p. 956, 
pa. 29: Kaãyagatasati Suf1a). 
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như đã được miêu tả trong Safipafthãna Suffa.“!' Sự 
kiện ý thức nhận biết trực tiếp vững chắc dựa trên nền 
tảng thực tiễn là thân cung cấp nền tảng quan trọng 
cho việc tu tập cả định lẫn tuệ có thể là lý do tại sao 
trong bốn safipaffhäna, quán thân nhận được nhiều 
bàn luận rộng rãi và chỉ tiết trong kinh và trong chú 
giải. Sự nhắn mạnh về quán thân vẫn còn tiếp tục 
cho đến ngày nay trong các trường dạy vipassanã" 
(quán thực tánh) theo truyền thống Theravãda, nơi 
quán thân chiếm một vị trí quan trọng nhất như là nền 
tảng cho việc tu tập safipaffhãna căn bản. 


Các kinh nhiều lần nhắn mạnh giá trị lớn lao của quán 
thân.“ Theo các kinh này, ai không thực hành quán 


44. Sự quan trọng của nền tảng trong quán thân cho thực hành 
samatha hay vipassanä được Ledi 1983: p.38 nhắn mạnh, Ngài 
so sánh nỗ lực thực hành không dựa trên nền tảng ý thức nhận 
biết trực tiếp về thân trước đó với việc đánh chiếc xe bò buộc 
vào con bò đực, bị thiến, không được thuần hóa lại chưa sỏ 
mũi. Sự quan trọng của quán thân cho sự phát triển sama/ha 
cũng được nói đến ở Ps I 301 chỉ rõ rằng nhận biết rõ ràng về 
hơi thở, về các bộ phận của cơ thể, và về tử thi tan rữa sau khi 
chết là các bài quán saíina†fhãna đặc biệt thích hợp cho việc tu 
tập định. 


442. Vi dụ như trong M4j/hữna Nikãya* (KTB), các khía cạnh của 
quán thân được trình bày và giải thích riêng thành các phẩm 
kinh biệt lập (4nãpanasafi Sufa, M III 7§; Kãyagatãsati Sutfa, 
M III §§). Tương tự, chú giải về satipafthãana đã dành chỗ 
giải thích cho phần quán thân nhiều bằng phần dành cho ba 
satipafthänas còn lại: Ps I 247-74 với lại Ps I 274-301 (mỗi 
phần 27 trang). 


443. Ví dụ M II 94-9; A [43; và Dhp 293. 


° MII94-9 (K7B 3, tr. 3273-82: Kinh Thân Hành Niệm; MLDB, 
b. 954-568, pa. 20-43: Kayagatasati Sufta). 
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thân, người ấy không “thọ hưởng được bất tử”. 
Quán thân là nguồn gốc của hỷ,* và có thể được coi 
bạn trân quý nhất của con người. Ngay đến một 
câu kệ ở Theragãathã tường thuật một tỳ khưu suy 
nghĩ là nễu được ban cho chỉ một điều ước thôi, vị ấy 
ước là toàn thể thế gian này có thể thọ hưởng được 
quán thân không gián đoạn.*? 


Dù các bài tập thiền về quán thân trông có vẻ có 
nguồn gốc lâu đời và đã được biết đến trong giới đạo 


- A143 (BKTC 1, 88 - 91: Phẩm Thiên Định; NDB, p. 129-32: 
Mindfulness Directed to the Body). 
- Dhp 293 (KTiB 1, PC, tr: 89: kệ 293). 


444. A145 (BKTC 1, 91-2, đ 47-50: Phẩm Thiên Định; NDB, p. 
132: Mindfulness Directed to the Body). 


445. A143. So thêm với D III 272 và S II 220. 
- A143 (BKTC 1, 88, đ. 2-8: Phẩm Thiên Định; NDB, p. 129, 
pa 576-582: Mindfulness Directed to the Body). 
° DIII 272 (71BK 4, tr. 273, đ.ii: Kinh Thập Thượng; LDB, p. 
311, I.2.(2): Expanding Decades). 
‹© SI1220(8KTU2, tr 379, Ä21: Y Áo; CDB l, p. 678: The Robe). 


446. Th 1035 (Ngài 4nanda nói lên câu này sau khi Đức Phật* nhập 
diệt). Th 1035 (7iBK !I, TLTK, tr: 248: Ananda, Thera 9]). 
“ Người cùng chí hướng đã nhập diệt, 
và bác Đạo Sư từ đây cũng đã ra đi, 
Chỉ còn lại chánh niệm là bạn chí thân chí thiết. ” 
Trích PEB, 356 và FW I, tr. 95. 
* 1iuy nhiên, quyền DPPN I, tr. 258, ct.56 và quyền TLTK của 
HT Minh Châu đều viết câu kệ 1035 này của Ânanda nói ra 
trước Đức Phật khi nghe tin Ngài Sariputta nhập diệt. Câu 
kệ 1036 của HT Minh Châu có chữ Đạo Sư, sai biệt do ghi 
sỐ kệ. 


41/.. Th468§ (1¡iBK !I TLTK, 165: Lankhuntaka-Bhaddiya, Thera 49). 
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sĩ và giới tu thiền cùng thời với Đức Phật, chú giải 
chỉ cho thây là khảo hướng phân tích và bao hàm đây 
đủ của Ngài đã là một đặc tính mới nôi bật.*“° 


VI.3. NHẬN BIẾT RÕ RÀNG HƠI THỞ 


Thời cổ xưa, và cho tới ngày nay, nhận biết rõ ràng 
(niệm) hơi thở có thể đã là phương pháp quán thân 
được sử dụng rộng rãi nhất. Bản thân Đức Phật 
thường chuyên tâm niệm hơi thở,“° Ngài gọi đó là 
cách thực hành “cao cả” và “thuộc về bậc thánh”.2! 
Theo Ngài bày tỏ, ngay đến sự chứng ngộ của Ngài 
xảy ra dựa trên nhận biết rõ ràng hơi thở.*°” 


Các kinh trình bày nhận biết rõ ràng hơi thở theo 
nhiều cách khác nhau. Kinh Safipaffhãna Suffa miêu 
tả bốn giai đoạn thực hành, kinh Anãpãnasafti Sutta 


448. Lin Li-Kouang 1949: p.124; và Schmithausen 1976: p.254. Ở 
chừng mức nào đó, Ấn Độ thời cổ đã biết quán thân, ý nghĩa ấy 
được phần giới thiệu kinh Kãyaga/ãsaii Suia, M TỊI 88 hỗ trợ, 
ở đoạn này các tỳ khưu tán thán cách trình bày về quán thân có 
nhiều lợi ích của Đức Phật. Nếu hành vi quán thân tự nó là một 
phương thức mới, nó có thể rất xứng đáng được các tỳ khưu 
công khai tán thán. 

M III §§ (KTB 3, : 265: Kinh Thán Hành Niệm; MLDB, p. 
949, pa. 2: Kayagafasafi Suf1q). 


449. PsI 247 và Ps-pt I 348 chủ trương là các giáo phái khác không 
dạy quán thân đây đủ như Đức Phật. 


450. S V 326 (BKTU 5, tr. 487: lcchãnangala; CDB II, p.1778: At 
lcchanangala). 


451. SV326 (sđä). 


452. S V 317 (BKTU 5, tr. 473, đ. 12: Ngọn Đèn; CDB II, p.1770: 
The Simile oƒ the LampD). 
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thêm mười hai giai đoạn nữa tạo thành hệ thống cả 
thảy là mười sáu giai đoạn. Ở những kinh khác nói về 
nhận biết rõ ràng hơi thở như là nhận thức (sañmñaã, 
tưởng), và như là cách tu tập định.“53 Những trình 
bày khác nhau này chứng minh đặc tính có nhiều 
chức năng của diễn trình hơi thở như là một đối 
tượng thiền quán. Sự phong phú này được ghi lại 
trong nhiều loại lợi ích có thể đem lại được, kể luôn 
cả tuệ quán thể nhập và định sâu.*54 


453. Là bốn giai đoạn saipathäna trong (Mahä-)Satipatthäna 
Su#ứa ở D II 291 và M I 59; là mười sáu giai đoạn trong 
Anaãpanasafi Sua ở M III 79; là saññã như ví dụ ở A V 111; 
là ãnãpãnasafisamadhi trong Anãpãna Samyufa (ví dụ ở S V 
317); so thêm với Vajirañana 1975: p.227. 

° DII291 (75K 3, ứr. 291: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 335, 
pa. 2: The Greater Discourse on the Foundafions oƒ Mind- 
ƒulness). 

°Ồ MIS59 (KTPB 1, tr. 139: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 149: The 
Foundations oƒ Mindfulness). 

° MIII79 (KTB 3, tr: 249tt: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB, p. 94]ƒƒf: Mindfulness oƒ Breathing). 

° AV 1II (ĐKTC 4, tr. 3898-90, đ.10-13: Girimananda; NDB, 
Ð. 1413-14, pa. 9-10: Girimananda). 

°Ò SV317(BKTU 5, tr. 472, ä 3: Ngọn Đèn; CDB II, p.1770: 
The Simile oƒ the Lamp). Anapanasatisamadhi: định nhờ 
nhận biết rõ rệt hơi thở (định niệm hơi thở). 

* Từ ãnäãpänasati chuyển sang änãpãnasatisamadhi bắt 
nguồn từ S V 315 (BKTU 5, tr 471, đ. 7: Kappina; CDB II, 
pD. 1769: Mahakappina). Đọc ct 295, CDB II, p.295. 


454. S V 317-19 liệt kê việc vượt qua các toan tính, đeo đuôi thể tục, 
vượt qua sân hận và quyến rũ, chứng đắc bốn /hZnas và chứng 
đắc vô sắc giới, và chứng ngộ như là những lợi ích tiềm ấn có 
thể đạt được nhờ nhận biết rõ rệt hơi thở. 

(BKTƯ 5, tr 472-78: Ngọn Đèn; CDB II, p.1770-73: The 
Simile of the Lamp). 
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Là một pháp hành thiền, nhận biết rõ ràng hơi thở có 
đặc tính an vui, đưa đến ổn định cả tư thế của thân 
lẫn tâm.“55 Sự ổn định của tâm đem lại nhờ nhận biết 
rõ ràng hơi thở thi hành chức năng đặc biệt là đối 
trị tâm tán loạn (dao động) và ý nghĩ dựa theo suy 
luận (tầm tư).4°8 Ý thức trực tiếp về hơi thở có thể 
trở thành yếu tố tạo ỗn định vào lúc chết, bảo đảm 
chắc chắn là ngay đến hơi thở cuối cùng (tối hậu) 
cũng sẽ là hơi thở có quán niệm (được giác tri).°7 


Theo Safipafthäna Suffa, sự tu tập nhận biết rõ ràng 
hơi thở nên được thực hiện theo cách sau đây: 


455.SV321vàSV3I16. 
°Ò SV321 (BKTU'%, tr 480, đ 10: Wesali; CDB II, p. 1774: Wesali). 
°Ò S V316 (BKTU 5, tr 472, đ. l6: Kappina; CDB II, p. 1770: 
Mahakappina). 


456. A II 449; Ud 37; và It 80. Quyền 4bhidharmakosabhäsyam giải 
thích là nhận biết rõ rệt hơi thở đặc biệt thích hợp với ý nghĩ dựa 
theo suy luận bởi vì hơi thở là một đối tượng thiền quán tẻ nhạt, 
không mẫu sắc hay hình thê bên ngoài và vì thế tự nó không kích 
động được khuynh hướng tưởng tượng của tâm (Pruden 1988: 
p.917). 

- AII 449 (BKT7C 3, tr 268, đ. 3: Ác Ngôn; NDB, p. 988, 
115(9): DỰJ]cult to Correct). 

- Ud 37 (KTiB I (PTT), tr: 182: Phẩm Meghiya; Ud, p. 65: 
Meghiya Chapter). 

° It 80 (KT¡B I (PTNV), tr: 407: TIk.1II 6 (TI,80); lt, p.72: The 
Contemplating the Foul Suft4). 


457. M1426 (KTB, 2, tr 192: Đại Kinh Giáo Giới La Hấu La; 
MLDB, p. 532, pa.30: Maharahulovada Sutta ). 
“. Đó là, người hành thiên chết yên bình, có chánh niệm và 
có ÿ thức, tỉnh tảo nhận biết rõ rệt. ” 
Trích ct. 647, MLDB, tr. 1264. 
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Ở đây, sau khi đi vào rừng, hay đi đến một gốc 
cây, hay đến một lều trống, vị ấy ngồi xuống; 
sau khi ngồi xếp chân lại, giữ thẳng thân mình 
và thiết lập quán niệm trước mặt mình, vị ấy thở 
vào có chánh niệm, vị ấy thở ra có chánh niệm. 
Thở vào hơi dài, vị ấy biết 'Tôi thở vào hơi dài”; 
thở ra hơi dài, vị ấy biết “Tôi thở ra hơi dài." Thở 
vào hơi ngắn, vị ấy biết “Tôi thở vào hơi ngắn”; 
thở ra hơi ngắn, vị ấy biết “Tôi thở ra hơi ngắn. 
Vị ấy tập như vây: “Tôi sẽ thở vào kinh nghiệm 
toàn thân", vị ấy tập như vầy: “Tôi sẽ thở ra kinh 
nghiệm toàn thân.' Vị ấy tập như vây: “Tôi sẽ 
thở vào làm lắng dịu hành vi của thân (an tịnh 
toàn thân)”, vị ấy tập như vây: “Tôi sẽ thở ra làm 
lắng dịu hành vi của thân”. 258 


Lời chỉ dẫn về nhận biết rõ ràng hơi thở bao gồm luôn 
môi trường thích hợp bên ngoài và tư thế phù hợp với 
cơ thể. Ba nơi được đề nghị cho việc hành thiền là một 
khu rừng, gốc cây, và cái lều trống. Trong kinh, ba nơi 
này thường chỉ cho thấy điều kiện thích hợp cho việc 
hành thiền đúng như đã mô tả,“'9 đại diện cho mức 


458. M I1 56 (KTPB 1, tr. 132: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 145: The 
Foundatfions oƒ Mindƒfulness). 


459. Từ ba nơi này, gốc cây đặc biệt đại diện cho liên hệ gần gŨI VỚI 
pháp hành thiền; gần gũi nhiều tới mức ở M II 118, chỉ trông 
thấy hình ảnh cây cối vắng vẻ không thôi đã khiến vua Pasenadi 
liên kết chúng với sự hành thiền và nhờ đó, khiến vua này nghĩ 
đến Đức Phật. Tương tự như thế, khoảng không gian gôc cây 
choán có thể xem là tiêu chuẩn mẫu mực để đo lường khu vực 
người hành thiền có thê lan tỏa ra (biến mãn) hay tràn ngập sự 
hành thiền của mình (so với M II 146). Cái gốc cây như là nơi 
trú ngụ cũng tạo nên một trong bốn điều kiện cần thiết căn bản 
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của đời sống tu hành của tỳ khưu hay tỳ khưu ni Phật giáo (cùng 
với thực phẩm khát thực, lấy vải vứt bỏ làm y, nước tiêu bò làm 
thuốc) và như vậy mang đủ ý nghĩa hài lòng với những nhu cầu 
tối thiêu nhất của đời sống. Chữ “rừng” và “gốc cây” tạo thành 
cách diễn đạt thông thường để giới thiệu cách hành thiền đúng 
như đã mô tả (ví dụ ở DI 71). Cái “gốc cây” và “lều trống” xuất 
hiện trong lời Đức Phật mạnh mẽ khuyến khích hành thiền (ví dụ 
ở M146). Ngoài việc tạo thành phần giới thiệu về nhận biết rõ 
ràng hơi thở, cũng ba loại đại diện cho nơi hành thiền này xuất 
hiện trong tương quan với những cách hành thiền khác: ở M I 
297 liên quan tới quán tánh không; ở M I323 liên quan tới việc 
vượt qua các chướng ngại (nội triền); ở M I 333 liên quan tới 
thành tựu diệt thọ tưởng định, ở M L335 liên quan tới các tâm vô 
lượng, ở MI336 liên quan tới thân bắt tịnh, nhận thức rõ rệt về 
nhàm chán thức ăn, không còn mơ mộng gì nữa về toàn thể thế 
ø1an này, và quán vô thường; và ở A V 109 liên quan tới các tập 
hợp, tới sáu giác quan và đối tượng của chúng (nội ngoại xứ), 
tới các bệnh thuộc thân, tới quán tưởng Mibbãna. 
°Ồ MIIII§(K7TB 2, tr. 614: Kinh Pháp Trang Nghiêm, MLDB, 

PÐ. 728: Monumenfs to the Dhamma). 

MÌII 146 (K7B 3, tr: 367: Kinh A Na Luật; MLDB, p. 1003, 

pa. 7: Anuruddha). 

DI7I1 (TPK 1: tr. 71, ä66: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p.101, 

pa.66: The Fruits oƒthe Homeless LI©). 

M146 (KTB 1, r 109: Kinh Đoạn Giảm; MLDB, p. l3], pa. 

18: Efacement). 

M1297 (sđa4, tr: 650-52: Đại Kinh Phương Quảng: MLDB, p. 

3093-94: The Greater Series oƒ Questions and Ánswers). 

M1323 (sđ4, tr. 706: Kinh Kosambiya; MLDB, p. 42]: The 

Kosambians). 

MI333 (đa, tr. 732: Kinh Hàng Ma; MLDB, p. 432, pa.10: 

The Rebuke to Mara). 

M1335 (sđa, tr. 733-344: Kinh Hàng Ma; MLDB, p. 433-34, 

pa.14: The Rebuke to Mara). 

MI336 (sả, tr. 735: Kinh Hàng Ma; MLDB, p. 435, pa.19: 

The Rebuke to Mara). 

A V 109 (BKTC 4, tr. 385: Girimananda; NDB, p. IẠ]]: 

Girinananda). 
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độ ần cư thích hợp cần thiết cho nhận biết rõ ràng hơi 
thở (hay những cách thiền khác).4°9 Tuy nhiên, theo 
các thiền sư hiện đại, nhận biết rõ ràng hơi thở có thể 
được tu tập ở bất cứ tình trạng nào, ngay cả lúc đứng 
xếp hàng hay ngồi trong phòng đợi.“ê! 


Thêm vào việc diễn tả môi trường bên ngoài, 
Satipatthãna Suffa cũng nêu rõ tư thế ngồi thiền thích 
hợp: lưng nên được giữ thẳng và chân khoanh lại.ê2 
Trong kinh, sự miêu tả về tư thế ngồi thích hợp xuất 
hiện không chỉ liên quan đến nhận biết rõ ràng hơi 
thở, mà còn trong mạch văn của nhiều cách thiền 
khác. Cho dù điều này không ngụ ý là thiền nên 


460. So với Ps I 247. PsI 248 nhắn mạnh là không dễ gì tu tẬp nhận 
biết rõ ràng hơi thở ở nơi ồn ào huyện náo vả nhiều dao động. 
Tương tự như thế ở Vibh 244 nói về cánh rừng và gốc cây như là 
những nơi hoang vu tịch mịch và vắng lặng và vì thế thích hợp 
cho việc lui vào đời ấn dật trầm mặc. 

Vibh 244: 

° PT, tr. 364, đ. 506: Phân Tích Các Jhãnas. 
° BPT2, tr. 385, đ 599: Thiền Phân Tích. 

° BA, p. 319, pa.508: Analysis of Jhãna. 


461. Gunaratana 1981: p. 10; và Khantipälo 1986: p.I1. 


462. Câu “sau khi đã khoanh chân lại” không được giải thích thêm 
trong kinh. Chú giải coi đấy đại diện cho tư thế hoa sen (kiết 
già) ( như ở S I 209), nhưng theo quan điểm kinh nghiệm thực 
tiễn hiện đại, bao hàm bắt cứ tư thế ngồi khoanh chân giữ lưng 
thắng, có thê ngồi được lâu không gây đau đớn, hình như cũng 
đều hợp lý cả. 


463. Câu diễn tả cách ngồi thích hợp xuất hiện có liên quan đến việc 
vượt qua các chướng ngại và phát triển định sâu như là một phần 
giải thích thông thường về đạo lộ tiệm tiễn, ví dụ ở DI 71; trong 
văn mạch thực hành các tâm vô lượng (?zahmaviharas) ở D THỊ 
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hạn chế chỉ trong thế ngồi, hơn bao giờ hết, những 
chuyện này hẳn nhiên là nhắn mạnh tầm quan trọng 
của cách ngôi đúng theo quy cách đê trau dôi tâm. 


Ngay khi thế ngồi đã được sắp đặt đâu vào đó rồi, 
quán niệm nên được thiết lập “ở phía trước”. Lời 
khuyến cáo “ở phía trước” (parimukham) có thễ hiểu 
theo nghĩa đen hay nghĩa bóng. Hiểu theo nghĩa 
đen, “ở phía trước” biểu thị cho khu vực thích hợp 
nhất để chú ý hơi thở vào và hơi thở ra là cánh mũi. 
Nếu không, hiểu theo nghĩa bóng, “ở phía trước” ngụ 
ý củng cố vững vàng safí, safi có mặt ở phía trước 


49 và ở AT 183; trong liên quan tới quán năm tập hợp ở M I421; 
trong văn mạch hồi tưởng lại sự chứng ngộ hay mức độ tuệ quán 
đã chứng đắc được ở A I 184; Uđ 46; Ud 60; và Ud 77; trong liên 
quan tới nhận biết rõ rệt về thân ở Ud 27 và Ud 77; và trong văn 
mạch về thiền nói chung ở Ud 43. 
° DI 71 (TBK I1: tr. 71, ä68: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p.101, 
pa.68: The Fruits oƒthe Homeless LI©). 
° DIII49 (75K 4, tr: 49, ä17: ; LDB, p. 390, pa.I7: The Greaf 
Lion š Roar to the Udumbarihans). 
ALI183 (BKTC 1, : 328, đ6: Wenaga; NDB, p. 275 (2): Wenaga). 
- MI42I (KTB 2, tr 184: Đại Kinh Giáo Giới La Hầu La; 
MLDB, p. 527, pa.3: The Greater Discourse 0ƒ Ádvice to Rahulq). 
AL184 (BKTC l], tr 330, đ7-: Wenaga; NDB, p. 276 (3): Wenaga) 
° Ud46 (KT¡B 1, PTI, tr. 199: (Uả 46); Ud, p.78: Saripufia). 
° Ud60 (sđa, : 225: (Uad 5$); Ud, p.105: Revata). 
° Ud 77 (sảad, tr. 258: (Ud 77); Ua, p.156: The Destrucftion oƒ 
Craving). 
°Ò Ud 27 (sđad, tr. 163: (Uả 27); Ud, p.47: Sariputia). 
°Ò Ud 43 (saad, tr. 192: (Ud 43); Ud, p.73: Saripufia). 





464. Sự mơ hồ này khởi lên vì mwkha có thê có nhiều nghĩa khác 
nhau, trong sô đó có “miệng” và “khuôn mặt”, cũng như “ở phía 
trước” và “phía trên”, so với T.W.Rhys Davis 1993: pp.Š533-4. 
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theo nghĩa yên tịnh trầm tư và chú ý trong tâm trí.4®5 


465. Patis I I76 giải thích sa có đủ phẩm chất để được coi là 
parimukham theo nghĩa nó “cung cấp” “lối thoát” (cho tính hay 
quên). Fessel 1999: p.79, đề nghị hiểu thuật ngữ này trái ngược với 
bahir mukha (quay mặt đi) tiếng Sanskrit, như vậy, parinukham 
ngụ ý là sự có mặt của tâm được nhắm vào hoàn cảnh xảy ra ngay 
trong thời điểm hiện tại. T.W.Rhys Davis (1993) viết “tự bao bọc 
chung quanh bằng sự chú ý của tâm” (p. 162), và “tự tạo cho 
mình tâm quán niệm mẫn tiệp” (p. 431). Đoạn tương ứng trong 
Ägamas* (A4 Hàm) tiễng Hán viết: “với ý nghĩ được kiểm soát 
kỹ, không đề lệch hướng” (trong quyền Minh Châu 1991: p. 99), 
Thực ra, trong nhiều kinh, câu “quán niệm được thiết lập ở phía 
trước” được nhiều người hoàn toàn xa lạ với hành thiền dùng đến 
để miêu tả Đức Phật ngồi tọa thiền (một bà la môn đi tìm bò ở S I 
170, một người đồn cây trong rừng ở S I 179, và nhiều thanh niên 
đệ tử của bà la môn ở S I 180). Thật khó mà tưởng tượng được 
là chỉ nhìn Đức Phật ngồi thiền thôi, những người này đã có thể 
biết là Ngài đang hướng ý thức nhận biết rõ rệt đến cánh mũi của 
Ngài. Lời giải thích có lẽ đúng về những trường hợp này là “quán 
niệm được thiết lập ở phía trước” được họ dùng tới chỉ đề diễn 
đạt sự kiện nhìn thấy được là Đức Phật đang trong trạng thái yên 
tịnh trầm tư. 

°_Patisl 176 (ĐVNG, Ch. III, đ. 192, tr 191: Luận Về Hơi Thỏ). 
“ "Cung cấp * theo nghĩa giữ vững. Cái gì được giữ vững? 

Lối thoát. Định, khi dựa trên niệm hơi thở, tự nó là lối thoát, 

dẫn thăng tới đạo lộ Arahant. Như vậy mới nói 'có nghĩa lỗi 

thoát. Nghĩa của 'lối thoát của sanh tử luân hôi được diễn 
tả bằng nghĩa của mukha (miệng) ở phía trước. ” 

Trích ĐỰNG, ct. 61, tr. 19]. 
* Ở đây, Bhikkhu Ânalaya dùng chữ 'cung cấp thay cho 'duy 
trì` như đã địch ở ĐỪNG. 

S 1170 (BKTU 1, tr 372, äđ3: Bahudhit; CDB l, p. 264: 

Many Daughter3). 

°Ò S [179 (sđảad, tr. 394, đ2-3: Navakammika; CDB l p. 275: 

Navakammika). Theo chú giải BKTU, người bà la môn này 
được gọi là Navakammika (Việc Mới) vì ông ta sống bằng 
nghề đồn cây, phơi khô cây để dùng vào xây cất rồi đem bán 
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Cả hai Abhidhamma và chú giải đều lấy “ở phía 
trước” để chỉ vị trí chính xác trên cơ thể.4°8 Tuy nhiên, 
trong kinh, việc chỉ định rõ “ở phía trước” xuất hiện 
trong nhiều mạch văn khác nhau, chẳng hạn như liên 
quan tới việc vượt qua chướng ngại hay tu tập tâm vô 
lượng (brahmavihãra).*°7 


cho thành phố. Đọc ct. 473, CDB I, tr 452. 
° S1180 (sa4d, tr.396, ä.2: Katthahara; CDB, p.275: The Wood 
Gatherers). 


466. Vibh 252 giải thích nó ngụ ý đỉnh mũi hay môi trên; Patis I7I 
cũng thế; và ở Ehara 1995: p.157. Vism 283 giải thích thêm là 
đỉnh mũi là điểm thích hợp với người mũi dài để quan sát, trong 
khi môi trên thỏa mãn chức năng tương tự cho ai có mũi ngắn hơn. 

° Vibh 252: 

©o_P1, 377, đ537: Phân Tích Các Jhãngs. 

o_BPT2, tr 397, ä 624: Thiên Phân Tích. 

o BA, p. 326, pa.537: Analysis oƒ.Jhãna. 

Patis 171 (ĐỰNG, r: 184; ä. 170: Luận Về Quán Hơi Thở; 

PD, p. 172; pa.170: Treatise on Breathing). 

° Ehara 1995: p.157 (PHịp. 157: Procedure). 

°_ VIism 283 (PP, p. 276, pa. 210: Other Recollecfion3). 


467. D II 49; M1274 và A IV 437 liên kết quán niệm được thiết lập 
“ở phía trước” để vượt qua chướng ngại; A I 183 với các tâm 
vô lượng. Ở những nơi khác, “quán niệm được thiết lập ở phía 
trước” xuất hiện trong mạch văn về rèn luyện ý chí nhất định 
không đổi tư thế cho đến khi chứng ngộ (M I 219), trong liên 
quan tới tu tập tâm dựa trên lợi ích cho cả mình lẫn người (M 
II 139), khi hướng tâm mình đến tuệ quán nhiễm lậu đã bị hoàn 
toàn hủy diệt trong tâm trí (A I 184) hay là phần miêu tả một tỳ 
khưu thông thạo việc hành thiền (A II 320). Cũng đáng để nêu 
rõ ra đây phẩm chất “ở phía trước” hình như không chỉ giản đị là 
một phần của công thức đúc theo khuôn mẫu, vì ngoài lời miêu 
tả giống nhau về hành giả ngồi kiết già ra, nhiều đoạn trong 
Udãna không có phẩm chất này (Ud 21; Ud 42, Ud 43; Ud 46; 
Ud 60; Ud 71 và Ud 77). 
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Cho dù việc vượt qua chướng ngại có thể xảy ra với 
sự hỗ trợ của nhận biết rõ ràng hơi thở, điều này 
không nhất thiết là thế. Thực vậy, lời hướng dẫn thông 
thường để vượt qua chướng ngại không đề cập đến 
hơi thở.4°8 Tương tự như thế, kinh cũng không liên 


DI 49 (TBK 4, p. 49, đ. l6: Kinh Ưu Đàm Bà La; LDB, p. 
390, pa.l]6: The Great Lion š Roar to the Udumbarikans). 
M1274 (KTB I, tr. 601: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB, p. 366, 
pa. I3: The Greater Discourse at Ássapurq). 

AIV 437 (BKTC 4, tr. 193, ä.3: Con Voi Lớn; NDB, tr. 1306: 
A Bull Elephaml). 

AI183 (BKTC I, tr. 327, ä5: Wenaga; NDB, p. 275: Wenäga). 
M1219 (@sđad, tr:479: Đại Kinh Rừng Sừng Bỏ; MLDB, p. 
312: The Greater Discourse in Œosinga). 

M II 139 (K7 2, r. 652: Brahmayu; MLDB p. 748, pa.20: 
Brahmayu). 

AI184 (BKTC I, tr. 328, äđ.6: Wenaga; NDB, p. 276: Wenäga). 
AIH 320 (5K7C 3, tr. 67; Các Thời Gian (2); NDB, p.688: 
Oceasion (2) ). 

Ud 21 (KTiB 1, PTT, tr 151: Ud (21); Phẩm Nanda; Ud, 
p.39: Kamma). 

Ud 42 (@sđd, tr 192: Ud (42); Phẩm Meghiya; Ud, p. 72: 
Pindol4). 

Ud 43 (sđaä, tr. 193: Ud (43); Ua, p. 73: Sariputia). 

Ud 46 (sđa, tr. 199: Ud (46); Ua, p. 78: Sariputia). 

Ud 60 (sđd, r: 225: Ud (58): Phẩm Trưởng Lão Sona; Ud, 
p.106: Revaia). 

Ud 71 (s4, #: 247, Ud (71): Phẩm Sanh Ra Đã Mù; Ud, p. 
142: Subhiuti). 

Ud 77(sđa, tr. 260, Ud (77): Phẩm Nhỏ; Ud, p. 156: The De- 
sfruction oƒ Craving). 





468. Theo giải thích thông thường (ví dụ D II 49; M1274; MII 


“hà 


hay S V 105), cách đối trị từng chướng ngại tuần tự là: chú ý 


đến sự không hấp dẫn của thân, lòng từ, nhận thức về ánh sáng, 
tâm an tịnh, và không nghi hoặc gì vê các trạng thái thiện. Theo 
tinh thân mạch văn này, đoạn M LI 421 đặc biệt gây chú ý, ở đoạn 
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kinh này, đồn giả Rãhula ngồi xuống thiết lập quán niệm “ở phía 
trước” để quán năm tập hợp nhưng đến chiều hôm ấy Đức Phật 
mới chỉ dẫn cách nhận biết rõ ràng hơi thở. Điều này ngụ ý là 
trước đó /ôn giả Rãhula chưa nhận được lời chỉ dẫn nào về nhận 
biết rõ ràng hơi thở, nên ứồn giả Rãhula hướng nhận biết trực 
tiếp đến cánh mũi trong lúc quán các tập hợp đã được Đức Phát 
chỉ dạy trước đó không lâu là điều hình như không thể xảy ra.* 

°Ò DIII49 (TBK 4, p. 49, đ. l6: Kinh Ưu Đàm Bà La; LDB, p. 
390, pa.l6: The Great Lion š Roar to the Udumbarikans). 

° M1274 (K1TB 1,tr. 601: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB, p. 366, 
pa. 13: The Greater Discourse at Ássapurq). 

° MIII 3 (K7? 3, 111: Kinh Ganaka Moggallana; MLDB, tr. 
876, pa. 9: To Ganaka Moggallana). 

° S V 105 (BKTU 5, tr. 168: Không Phải Món Ăn Cho Các 
Triển Cái; CDB II, p. 1599: The Denourishment oƒ the Hin- 
drances). 

- MI42I (KTB 1, tr 183: Đại Kinh Giáo Giới La Hầu La; 
MLDB, p. 527, pa. 3: The Greater Discourse oƒ AdVice to 
E04 

“ Sáng hôm ấy, tôn giả Rãhula đi sau Đức Phật, để ý đến 
cái thân toàn hảo của Đức Bồn Sư với lòng ngưỡng mộ, 
ngắm nghĩ mình có diện mạo tương tự như thế, cho rằng: 

“Tu đây cũng đẹp trai như cha của mình, Đức Thể Tôn. Sắc 
thân của Đức Phật đẹp đề, sắc thân của ta cũng đẹp tương 
tự như vậy”. Biết được ý tưởng của Rähula, Đức Phật quyết 
định khuyến cáo ngay, trước khi những ý tưởng vô vọng đó 
đưa Rähula vào tình trạng khó khăn hơn về sau. Do vậy, Đức 
Phật trình bày lời khuyên của mình bằng cách quán thân 
không phải là ngã cũng không phải là có một bản ngã. Sau 
đó, Rãhula ngôi xuống quán về lời Đức Phật vừa chỉ dạy về 
năm tập họp. ” 
“Thây của Raähula, ngài Sãriputta, thấy Rãhula ngôi xuống 
như vậy, không biết Đức Phật vừa mới huấn thị Rãhula về 
cách quán năm tập hợp nên nói với Rãhula là nhận biết rõ 
ràng về hơi thở ra vào có lợi ích lớn. Ngộ nhận vì cách ngôi 
của Rähula, Sãriputta tưởng là Rãhula đang tập nhận biết 
rõ ràng hơi thở. ” 
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kết việc tu tập bốn tâm vô lượng với ý thức nhận biết 
rõ rệt hơi thở bằng bắt cứ cách nào.“ Tuy nhiên, 
ngoài nhận biết rõ rệt hơi thở ra, hướng nhận thức 
rõ rệt đến khu vực cánh mũi ít hợp lý, dù nó có liên 
quan đến việc vượt qua chướng ngại hay tu tập tâm 
vô lượng. Như vậy, ít ra là trong những mạch văn 
này, nghĩa bóng của “ở phía trước” như là sự thiết lập 
vững chắc của safi' (nhận biết rõ rệt, niệm) là cách 
hiểu mang nhiều ý nghĩa hơn. 


Vì thế, cho dù việc hiểu “ở phía trước” biểu thị khu 
vực mũi có liên quan đến nhận biết rõ rệt hơi thở là 
hợp lý, các cách thực hành khác dựa trên việc hiểu 
trừu tượng hơn thuật ngữ này, không thê bị loại ra một 
cách phân minh được. Thực ra, nhiều thiền sư hiện 
đại đã khai triển thành công phương pháp nhận biết 
rõ rệt hơi thở không liên quan tới khu vực cánh mũi. 
Ví dụ, nhiều thiền sư khuyên đệ tử hãy kinh nghiệm 
hơi thở ở vùng ngực, những vị khác đề nghị quan sát 
nguyên tố gió ở vùng bụng dưới, trong khi những vị 
khác vẫn đề nghị hướng ý thức nhận biết trực tiếp 
đến ngay hành động hít thở mà không tập trung vào 
bất cứ địa điểm riêng biệt nào.^7 


“ Đức Phật còn giải thích thêm cho Rãhula về bốn nguyên 
tô chính (tứ đại) đề xua đi lòng gắn bó và bám níu vào thân 
của Rãhula vốn vẫn chưa bị loại bỏ vì lời chỉ dẫn ngắn gọn 
về tính vô ngã của thân. ” 

Đọc MLDB, tr. 1264, ct. 641, 642 và 643. 


469. Lời chỉ dẫn miêu tả về hình thức ban rải (biến mãn) (ví dụ M II 
207) hình như chẳng liên quan gì đến nhận biết rõ rệt về hơi thở. 
MII207 (KT8B 2, tr. 612; Kinh Subha; MLDB, p. 616, pa.24: To 
Subha). 


470. Dhammadaro 1987: p.16 và Maha Boowa 1983: p. 14-16 hướng 
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Sau khi miêu tả về môi trường và tư thế thích hợp, 
phẩm Safipaffhãna Sufta hướng dẫn người hành 
thiền thở vào và ra có quán niệm.“! Kế tiếp, người 
hành thiền nên ý thức rõ rệt chiều dài của mỗi hơi thở 
là “dài” hay “ngắn”. Điều muốn nói ở đây là ý thức rõ 
rệt về hơi thở dài ngắn, không chủ ý kiểm soát chiều 
dài hơi thở. Tuy nhiên, sự tiễn triển từ việc biết những 
hơi thở dài hơn cho đến những hơi thở ngắn hơn 
phản ảnh sự kiện là hơi thở tự nhiên ngắn đi và mịn 
hơn nhờ quán tưởng liên tục, vì sự gia tăng tĩnh lặng 
tâm thân.*⁄2 


dẫn người hành thiền thoạt tiên chú tâm đến mũi trước rồi sau 
đó chuyển sang vùng ngực hay khu thần kinh ở miệng bao tử. 
Kamalashila 1994: p.168 đề nghị chống lại tình trạng thiếu sinh 
lực bằng cách quan sát hơi thở ở phần trên của cơ thê (đó là mũi), 
trong khi đó, nếu thừa sinh lực người hành thiền có thể làm dịu 
xuống bằng cách dùng chỗ thấp hơn (đó là vùng bụng dưới). 
Brahmavamso 1990: p. [7 đề nghị không ấn định vị trí cho hơi thở 
ở bất cứ chỗ nào. Mặt khác, Kassapa 1966: p. 242 nghiêm khắc 
phê bình cách quan sát chuyên động bụng dưới của truyền thống 
Mahasi. Tuy nhiên đề tránh mâu thuẫn với giải thích của chú giải, 
truyền thống Mahasi cho đến bây giờ đã luôn quan tâm đến cách 
trình bày pháp hành chính yếu của họ là quán yếu tố gió (là một 
trong các yếu tô được đề cập trong chỉ dẫn hành thiền về bốn yếu 
tố chính), chứ không là một hình thức nhận biết rõ rệt hơi thở. 


471. Theo Chít Tin 1989: p. 44, lời chỉ dẫn này đặc biệt đề cập đến 
sự phân biệt rõ rệt hơi thở vào hơi thở ra. 


472. Sự liên hệ của hơi thở ngắn đến sự phát triển tới một mức độ nào đó 
của định được Dhammadaro 1996: p.19; DhTravamsa 1989: p.46 và 
Goenka 1999: p.29 và Khantipalo 1981: p.30 chú ý tới. 

Goenka 1999: p.29: 
“ Thở vào hơi dài, vị tỳ khưu biết rõ tôi đang thở vào hơi 
dài. Thở ra hơi dài, vị tỳ khưu biết rõ tôi đang thở ra hơi dài. 
Thở vào hơi dài, thở ra hơi dài được biết và hiểu rõ như thể 
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Kinh này so sánh tiến bộ này đến người thợ quay lành 
nghề chú ý đến máy tiện của mình với ý thức nhận 
biết trọn vẹn khi quay một vòng dài hay quay một vòng 
ngắn.“”3 Lối ví von về người thợ quay này ngụ ý gia 
tăng mức độ mịn màng và tinh tế trong lúc thực hành 
nhận biết rõ rệt hơi thở.47+ Giống như người thợ quay 
tạo những vết cắt càng tinh tế và càng sắc sảo thêm 
bằng máy tiện, sự quán tưởng tiễn hành từ hơi thở 
dài và tương đối thô so với hơi thở ngắn hơn và mịn 
hơn. Quyên Pafisambhidãmagga so sánh sự tinh tế 
về nhận biết rõ rệt hơi thở tăng dần với âm thanh yếu 
dần đi của cái chiêng sau khi đánh vào nó.*”5 


Bước thứ ba và thứ tư giới thiệu một động từ khác 
để diễn tả tiến trình quán tưởng: thay vì “vị ấy biết 


vì nó được cảm nhận và kinh nghiệm. Thở vào hơi ngắn... 
cũng biết theo cùng cách thức như thể. Bạn sẽ thấy mỗi câu 
biểu hiện một chặng đường trên đạo lộ giải thoát, một kinh 
nghiệm mới. Khi tâm lắng xuống, dao động giảm đi, và hơi 
thở trở nên ngắn. Nó không được kiểm soát như trong bài tập 
thở, nhưng chỉ nhờ quan sát. ” 

Trích SSD, tr. 29. 


473. D II 291 vàM]I 56. 
°Ồ DII291 (75K 3, r: 291: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 336, 
p.2: On the Foundations oƒ Mindƒfulness). 
°Ồ MIS56(KTB 1, tr. 132: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146, pa.4: 
The Foundations oƒ Mindƒfulness). 


474. Ariyadhamma 1995: p.3 còn giải thích thêm là thí dụ so sánh 
về người thợ quay biêu thị cho sự chăm chú. 


475. Patis 1§5 khi bình giải về giai đoạn thứ ba của nhận biết rõ rệt 
hơi thở. 
Patis 185 (ĐỰNG, tr: đ. 266, tr202: Luận Về Quán Hơi Thở; 
PD,p. 186, pa. 266: Treatise on Breathing). 
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(pajãnãti), kinh văn bây giờ dùng câu “vị ấy tập” 
(sikkhati).7° Trong Anãpãnasafi Suffa, sự “tập luyện” 
này bao hàm cả thảy mười bốn bước, không kể hai 
bước đầu nói về “biết”. Việc dùng chữ “tập luyện” 
biểu hiện mức độ gia tăng nỗ lực về phần người hành 
thiền, vì mức độ khó khăn gia tăng trong những bước 
này.” Sự tập luyện như vậy hình như để chuyễn 
sang phạm vi nhận biết rõ rệt rộng rãi hơn, bao gồm 
luôn cả các hiện tượng khác hơn ngoài hơi thở. 


Theo miêu tả trong Änãpãnasafi Suffa, hệ thống 
nhận biết rõ rệt tiến hành qua mười sáu bước, từ 
hiện tượng thuộc về thân là hơi thở cho đến cảm 
giác, các sự kiện xảy ra trong tâm thức và sự phát 


476. Theo Buddhadäsa 1976: p.63, hai bước đầu là để chuẩn bị, và 


^v~.3? 


phần thực hành thật sự bắt đầu bằng công việc “tập” này. 


477. Thực ra ở S V 326 ghi lại sự thực hành của Đức Phật về nhận 
biết TỔ rệt hơi thở, tất cả những lần “vị ấy tập” được thay bằng 
“vị ấy biết”. Điều này chỉ rõ răng, không như các người tập thiền 
bình thường phải nỗ lực để tiếp tục theo đuôi mười sáu bước, 
Đức Phật nhờ thông thạo thiền quán, Ngài có thể làm như thế 
không cần một nỗ lực nào cả. 
S V326 (BKTU 5%, tr 487, đ. 5-10: lcchãnahgala; CDB II, p. 
1778: At lcchanangala). 
Chú giải BKTU nói về đoạn 5-10 nói trên như sau: 
“ Trong phân Đức Phật miêu tả về cách thực hành thiên hơi 
thở của riêng Ngài, safo va ( “chỉ” có chánh niệm ) được 
thay bằng chữ sato (có chánh niệm) giản dị, và động từ sak- 
khati ( “vị ấy tập”) bị bỏ hẳn. Chú giải BKTU cắt nghĩa là 
chữ “va” bị bỏ đi để chỉ thấy sự an tịnh hiếm có trong cách 
hành thiền của Đúc Phật, bởi vì hơi thở vào và hơi thở ra 
luôn luôn rõ ràng với Ngài, và chữ sakkhatfi bị bỏ đi vì Ngài 
không cân phải huân tập nữa. ” 
Trinh CB In. 1953, et 312, 


328 Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





triển tuệ quán. Việc quan sát nhóm mười sáu bước 
này trở nên hiển nhiên: nhận biết rõ rệt hơi thở không 
chỉ giới hạn trong những thay đổi trong tiến trình thở, 
mà còn bao hàm luôn những khía cạnh kinh nghiệm 
chủ quan. Thực hiện theo cách này, nhận biết rõ rệt 
hơi thở trở thành phương tiện tinh xảo để tự quan 
sát bản thân.š 


Giống như cả hai kinh Anãpãnasati Suffta và 
Safipatthãna Suffa, bước thứ ba và thứ tư của nhận 
biết rõ rệt hơi thở liên quan đến kinh nghiệm “toàn 
thân” (sabbakaya) và liên quan đến việc làm lắng dịu 
“hành vi của thân, an tịnh toàn thân” (kãyasankhaãra). 
Trong mạch văn hiện đang bàn, câu “toàn thân” có 
thể được hiểu theo nghĩa đen, muốn nói tới toàn bộ 
thân thể. Hiểu theo cách này, lời dạy này chỉ cho thấy 
sự nới rộng về nhận biết, chuyển đổi từ nhận biết hơi 
thở không thôi sang nhận biết ảnh hưởng của nó đến 
toàn thân.”? Tuy nhiên, theo chú giải, chữ “toàn thân” 


478. So thêm với Kor 1993: p.35; van Zeyst 1981: p.94; và Vimalo 
1987: p.158. Shapiro 1984: p.588§, đề nghị là từ bối cảnh tâm 
lý, nhận biết trực tiếp hơi thở dạy cho ta tự ý thức. Quan sát 
hơi thở thực sự là phương tiện thích hợp cho quan sát bản thân 
như thế, bởi vì thay đổi về cảm xúc được biêu hiện qua hơi thở, 
chăng hạn khi ta ngáp vì buôn tẻ, thở dài khi đau khổ, hay thở 
mạnh khi tức giận. Hơn nữa, vì thở là một tiễn trình có thể xảy 
ra không chủ tâm hay có chủ ý, nói về thân và tâm, nó đứng ở 
vị trí nỗi bật có điều kiện và vì thế cung cấp cơ hội thuận tiện 
đề quán tưởng mối tương quan có điều kiện giữa các hiện tượng 
vật lý và tâm thức. So thêm với Govinda 1991: pp.27 và 110. 

479. Buddhadasa 1989: p.38; Debes 1994: p.I05; Goenka 1999: 


p.29; Kor 1993: p.38 và Solé-Leris 1992: p.80. 
° Buddhadaäsa 1989: p.38 
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“ Ở bước thứ ba — “kinh nghiệm toàn thân”, kinh nghiệm 
cả hơi thở lần thân xác thịt này — mỗi nghĩa trong ba nghĩa 
của nó cần được thực hành. Trước hết, chúng ta quán thân 
xác thịt này như là cái gì bị hơi thở qui định. Rồi, chúng ta 
thấy hơi thở như là cái duy trì thân xác thịt này. Cuối cùng, 
chúng ta quan sát hoạt động duy trì luôn luôn hiện hữu đồng 
thời giữa hơi thở và thân xác thịt này. Như vậy, trong việc 
thực hành bước thứ ba, chúng ta thấy cái duy trì, điễu kiện, 
và hành động duy trì. Sự duy trì thân này chính là muốn nói 
đến khía cạnh thân thể của sankhãra. ” 
Trích 1MB, tr. 38. 
° Goenka 1999: p.29 

“Sabbakayapafisamvedl assaissami` tỉ sikkhaH; sab- 
bakãya-pafisaruvedT passaissam1T` tỉ sikkhafi. 
Bây giờ vị tÈ khưu tập luyện: Cảm nghiệm toàn thán (sab- 
bakãyapafisamvedl), tôi sẽ thở vào, cảm nghiệm toàn thân, 
tôi sẽ thở ra. Thay vì pajänäti, biết rõ, thuật ngữ sikkhati 
(học, tập luyện) bây giờ được dùng tới. Là người tập thiển, 
san một hay hai ngày tu tập thiên hơi thở, bạn đã kinh ng- 
hiệm được cảm giác trong lãnh vực này. Sau đó, tu tập cả 
hai, bạn đạt tới giai đoạn kinh nghiệm được cảm giác toàn 
thân — sabba-kaya. Thoạt tiên, cảm giác này thô trược, ứ 
nghẹn, căng thăng, nhưng nếu bạn tiếp tục nhẫn nại, bên bỉ 
thực tập, giữ bình thản với từng kinh nghiệm, toàn thân này 
sẽ tan thành những rung động vi tế li ti, bạn sẽ đạt tới tình 
trạng bhanga, tình trạng tan rã trọn vẹn. Sau khi bắt đầu 
bằng hơi thở tự nhiên, bạn học cách đạt tới giai đoạn quan 
trọng về kinh nghiệm các cảm giác khắp cơ thể trong một hơi 
thở: từ đỉnh đâu cho đến gót chân khi bạn thở ra, từ gót chân 
cho đến đỉnh đầu khi bạn thở vào. ” 

Trích SSD, tr. 29-30. 

°  Solé-Leris 1992: p.80 

“Theo truyền thống thực nghiệm, đặc biệt được bảo tôn ở 
Miễn Điện (một xứ SỞ cùng với Tích Lan và Thái Lan là nơi 
lưu trữ các truyền thông lâu đời nhất của lời Phật đạy), yêu 
câu tập luyện 'kinh nghiệm toàn thân nên được hiểu theo 
nghĩa đen, thực thế, muốn nói tới một giai đoạn xa hơn trong 
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nên được hiểu trừu tượng hơn, đó là muốn đề cập tới 
“thân” của hơi thở. Bằng cách hiểu “toàn thân” như 
là “toàn thân hơi thở”, lời chỉ dẫn cho thấy là ý thức 
nhận biết trọn vẹn các chặng đầu, giữa và cuối của 
từng hơi thở.8° Lời giải thích này có thể được kinh 
Änãpãnasati Sufta chấp nhận, bởi vì ở đây Đức Phật 
đã nhận diện hơi thở là “thân” (kãya) trong số các 
thân.“#! Tuy nhiên, có luận điệu bác lại giải thích này, 
có thể là sự trau dồi nhận biết rõ rệt trọn vẹn về độ dài 
hơi thở đã là công việc của hai bước trước đó, biết rõ 
hơi thở dài hay ngắn, đòi hỏi người tập thiền có ý thức 


CÁ L) 


việc thực hành. Ở đây, quán niệm được phát triển bằng cách 
hết sức chú tập trung vào hơi thở vào và hơi thở ra bây giờ 
được ứng dụng vào việc quản những tiến trình và những hiện 
tượng khác không ngừng xảy ra trong thân thể, hay nói đúng 
hơn, đặt nó chính xác hơn nữa vào việc quản ảnh hưởng hỗ 
tương giữa nhiễu hiện tượng tạo thành cái được gọi là thân ` 
theo cách nói thông thường qua khía cạnh vật thể của chúng 
ta. Đây là bài tập vipassana" (quán thực tánh) điển hình, 
phép thực hành cụ thể để phát triển tuệ quán. ” 

Trích T & I, tr. 80. 


480. Vism 273 (Con Đường Thanh Lọc, Ch. VIH, ä. 266: Những 
Hồi Tưởng Khác (Tùy Niệm); PP p. 266: Ch VIHI pa. 17]: 
Other Recollecfions). 


48I. Ở MIII 83 (K78 3, tr: 257: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB, p. 945, pa. 24: Mindƒfulness oƒ Breathing). 
“ Theo chủ giải KTB, hơi thở vào và ra được kể như là 
yếu tô gió trong số bốn yếu tô (tứ đại) tạo thành cơ thể 
con người. Trong số các hiện tượng thuộc thân, nó cũng 
được bao hàm trong các căn xứ đụng chạm được (bởi vì đối 
tượng của chú ý là cảm giác xúc chạm của hơi thở đi vào và 
đi ra hai cảnh mi). ” 
Trích MLDB, p. 1325: ct. 1122. 
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về từng hơi thở từ đầu cho đến cuối.^82 Vì thế, người 
ta mong đợi bước kế tiếp này khi tu tập tấn tới để đặc 
biệt giới thiệu một khía cạnh mới về quán tưởng, thí 
dụ, như việc chuyển ý thức nhận biết rõ rệt sang bao 
hàm luôn toàn thể thân xác này. 


Bước thực tập kế tiếp là làm lắng dịu “thân hành” 
(kãyasankhara). Những kinh khác định nghĩa “thân 
hành” như là hơi thở vào và hơi thở ra.*3 Định nghĩa 
này chắp nối với định nghĩa thứ hai nói trên, qua đó, 
“toàn thân” muốn nói tới toàn thể chiều dài hơi thở.484 


482. Nhat Hanh 1990: p.42. 


483. ỞM 1301 và S IV 293 (so thêm với Ñãnamoli 1982a: p.6.n.l). 

° M1301 (KTB 1, tr: 660: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, 

p. 399, pa. 14: The Shorter Series oƒQuestions and Ánswers). 

°Ò S IV 293 (BKTU 4, tr 460: Kamabhu, CDB II, p. 1322: 
Kãmabhn). 


484. Sự lắng dịu hành vi của thân (an tịnh thân hành) theo nghĩa 
hơi thở vào và ra, đạt đến tột tỉnh của nó bằng sự chứng đắc cõi 
thiền thứ tư (so với D II 270 và A V 31), bởi vì trong lúc chứng 
đắc, hơi thở hoàn toàn ngưng lại (đoạn diệt), (so với S IV 217). 
Pa Auk 1995: p.15 giải thích: “Với sự chứng đắc cõi thiền thứ 
tư, hơi thở hoàn toàn dừng lại. Điều này hoàn tất giai đoạn thứ 
tư trong việc tu tập ãnãpãnasaii, làm lắng dịu hơi thở của thân.” 
Tuy nhiên, sự hoàn toàn lắng dịu như vậy không tạo thành một 
phần của mười sáu bước, bởi vì rất khó phù hợp với sự tăng tiến 
sau này nhằm chứng nghiệm hoan hỉ (øi) và lạc (sukha); là 
những phẩm chất của tâm đã bị bỏ lại sau lưng khi đắc cõi thiền 
thứ tư. Thực ra, một khi hơi thở đã hoàn toàn ngưng lại, không 
thể tiếp tục thực hiện lời chỉ dẫn cách thở vảo (và ra) trong lúc 
làm lắng dịu hành vi của thân. 

° D HI 270 (715K 4, : 270: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 509, 
pa.(5): The Chanting logether). 

° AV3I (BKTC 4, tr 278, đ.]I1: Thánh Cư (2); NDB, p. 1361, 
pa. 6: Abodes oƒthe Noble Ones (2) ). 
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Quyển Pafisambhidä-magga và Vimuttimagga chỉ ra 
rằng bước thứ tư trong việc nhận biết rõ rệt hơi thở 
cũng đề cập đến gìn giữ tâm an tịnh và tư thế ổn định, 
theo nghĩa làm lắng đọng bất cứ khuynh hướng muốn 
nhúc nhích fhân.^85 Như vậy, lời hướng dẫn làm lắng 
dịu thân hành cũng ngụ ý đến gia tăng sự lắng dịu 
của thân nói chung, hiểu biết này thích hợp với lời giải 
thích đầu tiên đã được đề cập ở trên, coi thân là thân 
cơ thể. Sau cùng, cả hai lời giải thích chồng lần nhau, 
vì sự an tịnh của hơi thở tự nhiên đưa đến sự lắng dịu 
được tăng gia của thân và ngược lại.*ê 


° S IV 217 (BKTU 4, tr: 350, đ. 5: Sống Một Mình; CDB II, 
p.1271: Alone). 


485. Patis I 184; Ehara 1995: p.161. 
°© Patis I 184 (ĐỰNG, tr. 201, đ.266: Luận Về Quán Hơi Thở; 
PD,p. 185, pa.266: Treatise on Breathing). 
° Ehara 1995:p.IóI 
“ Lại nữa, vị ft} khưu làm lắng địu hành vì thô trược của 
thân và thực hành cõi thiên thứ nhất, jhãna, nhờ các hành vi 
tỉnh tế của thân. Từ đó, vị ấy tiến tới cõi thiển thứ hai, jhãna, 
nhờ các hành vi tỉnh tế hơn nữa của thân. Từ đó, vị ấy tiến tới 
cõi thiên thứ ba, jhãna, nhờ các hành vi còn tỉnh tế hơn nữa 
của thân. Từ đó, vị ấy tiễn tới cõi thiên thứ tư, jhãna, sau khi 
chấm dứt (các hành vi của thân) không có gì còn xót lại. Nếu 
vị ấy khiến cho hơi thở ngưng lại, làm sao vị ấy có thể thực 
hành quán hơi thở? Vì vị ấy đã nắm kỹ các đặc tỉnh chung, 
biểu tượng (nimitta, tướng) khởi lên ngay cả khi hơi thở đến 
hôi kết thúc. Và chính vì các đặc tính này, vị ấy có thể phát 
triển biểu tượng và nhập vào cõi thiên, jhãna. ” 
Trích PE;p. l6] (pa.4): The Three Trainings. 


486. Theo Vism 274, an tịnh thân và tâm lần lượt dẫn đến an tịnh hơi 
thở. So thêm với Jayatilleke 1948: p.217, người đề nghị là hơi thở 
có thể được coi như là một ví dụ cụ thể của hành vi của thân theo 
nghĩa thông thường về sự vận động của cơ thể. Thực ra, hành vi 
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Sự an tịnh của hơi thở và thân như thế rồi có thể hoặc 
là trở thành nền tảng cho phát triển nhận thức rõ rệt 
về sự cấu tạo bên trong cơ thể như trong các bài tập 
safipafthãna kế tiếp, hay có thể dẫn đến nhận thức 
rõ rệt về cảm giác và hiện tượng tâm thức như trong 
mười sáu bước.*$ Trong cả hai trường hợp, điều này 
tạo nên sự tiến triển tự nhiên trong đó việc thiết lập 
một nền tảng vững vàng trong sự lắng dịu của thân 
cho phép ý thức nhận biết trực tiếp rõ rệt tiến đến 
những khía cạnh tinh tế hơn của quán tưởng. Bây 
giờ, tôi sẽ xét đến những khía cạnh tinh tế hơn này 


của thân đôi khi xuất hiện như là hành động của thân nói chung 
(ví dụ như ở A I 122; hay ở A II 231-6), cách dùng chữ này không 
bị hạn chế trong hơi thở. So thêm với Schumamn 1957: p.29. 
° Vism 274: 
“ Ở đây, cả hai trạng thái thô trược và tỉnh tế và cũng là sự 
lắng dịu được Ï¡ tiễn triển j cân được hiểu rõ. Vì trước ẩó, vào 
lúc vị tÈ khưu vẫn chưa phán biệt rõ đê mục thiển], thân và 
tâm bị giao động nên cả hai vấn còn thô. Khi sự thô trược 
của thân và tâm vẫn chưa lắng xuống, hơi thở vào và hơi thở 
ra vẫn thô trược. Hơi thở trở nên mạnh hơn, hai cảnh mũi 
không còn thích hợp, vị ấy phải thở vào và ra bằng miệng. 
Nhưng khi thân và tâm đã được nhận rõ, hơi thở trở nên 
vắng lặng và yên tĩnh. Khi thân và tâm an tịnh, thì hơi thở 
vào và hơi thở ra xuất hiện tỉnh tế đến nổi vị ấy phải tìm hiểu 
xem hơi thở có còn hiện hữu hay không. ” 
Trích PP, ch. VIHII p. 267-6, đ. 176. 
° A1122 (BKTC 1, tr 217: Chất Chứa; NDB, p. 218: Volition- 
al Activiiie3). 
° AII231-6 (BKTC 2, tr 259-63: Phẩm Nghiệp; NDB, p.601- 
5: Kamma). 


487. M HII §2. So thêm với Kor 1993: p.38. 
MIII §2 (KT 3, tr. 255: Kinh Nhập Tức Xuát Tức Niệm; MLDB, 
pb. 943, pa.15: Mindƒfulness oƒ Breathing). 
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bằng cách tạm thời đi ra ngoài Safipaffhãana Suffa và 
xem xét thêm về hệ thống mười sáu bước đã được 
miêu tả trong Änãpãnasati Sutta. 


VI.4. PHÁẢM ÄNÄÃPÃNASATI SUTTA 


Theo sau bốn bước đầu tiên về nhận biết rõ rệt hơi 
thở, hệ thống quán tưởng của phẩm nãpãnasaii 
Suffa hướng nhận thức rõ rệt đến kinh nghiệm hỉ (pïfi) 
và lạc (sukha). Bởi vì đây là hai yếu tố của cõi thiền, 
sự xuất hiện của hai yếu tố này trong phần mười sáu 
bước này đã khiến cho Visuddhi-magga giả định là 
sự tiến triển này chỉ ngụ ý tới đến thể nghiệm nhập 
định cõi thiền thôi. Có lẽ vì giả định này, ngay đến 


488. Theo Vism 277, và 287-90, nhóm bốn thứ hai và thứ ba chỉ cho 
người chứng đắc cõi thiền có thể thực hành được thôi. (So thêm 
với Ehara, 1995: p.16l; và Ledi 1999c: pp.27 và 29). Vism đề 
nghị hai chọn lựa, hoặc là thực sự phát triển 7hana, hay quán 
thực tánh sau khi xuất khởi từ các jhäna ấy. Tuy nhiên, cả 
hai chọn lựa này coi có thê thực hành được với người chứng 
đắc cõi thiền thôi. Kết quả cuối cùng là, với người không thê 
chứng đắc cõi thiền, một phần giải thích đáng kê của Đức Phật 

về nhận thức rõ rệt về hơi thở đi ra ngoài tầm với. Có thê 
hoàn toàn vì lý do này, các phương pháp bồ sung xuất hiện cho 
những người kém thuần thục trong định, như cách đếm hơi thở 
(so với Vism 278-83 để có hướng dẫn chi tiết). Những chỉ dẫn 
thuộc loại này không tìm thấy trong bắt cứ kinh nào của Đức 
Phật cả. Cho dù cách đếm hơi thở (số tức quán) có thể giúp 
người sơ cơ mới tập nhận thức rõ rệt về hơi thở, trong chừng 
mực nào đó, nó thay đối trạng thái của cách quán này, bởi vì 
cứ đếm hơi thở mãi sẽ làm tâm trí trì độn (vốn là lý do căn bản 
cho lời khuyên cổ truyền là dùng cách đếm hơi thở này để trị 
mất ngủ) và cũng có khuynh hướng kích thích hoạt động nhận 
thức của tâm, thay vì làm cho nó yên tịnh. 

° _Vism277 (PE, Ch. VII p. 270, pa. 186: Method oƒ Development) 
°_ Vism 287-90 (sđad, Ch. VHI, pp. 279-83: Other Recollections). 
°  Ehara, 1995: p.161 (xin đọc lại chủ thích 483 sách này). 

° _ Vism 278-83 (PP, Ch. VIH, pp. 3271-76: Other Recollecftions). 
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bốn bước đầu tiên về nhận biết rõ rệt hơi thở trong 
Safipafthana Suffa đôi khi được coi không gì khác 
hơn là cách thực tập định.9 


Ở đây, cần chú ý là sự xuất hiện của hỉ (pïfi) và lạc 
(sukha) như là bước năm và sáu trong hệ thống 
Änãpãnasati Suffa không nhất thiết đòi hỏi kinh 
nghiệm chứng đắc thiền, bởi vì cả hai có thể xảy ra 
ngoại trừ chứng đắc như thế.“®° Thí dụ, theo một câu 


489. Kheminda 1992: p.5: “bốn nền tảng của quán niệm bắt đầu 
bằng chủ đề tĩnh lặng (sanaiha) của thiền quán, đó là, nhận 
biết rõ rệt hơi thở vào và hơi thở ra.” 

Soma 1995: p.360: “việc đặt bộ bốn đầu tiên của Änãpãnasaii 
Su#ía vào ngay phần mở đầu của hai phẩm kinh Szfipa‡thãna 
Suita chính là dấu hiệu rõ ràng về sự cần thiết tối thiểu là cõi 
thiền đầu tiên... sự phát triển của tuệ quán là không thê được nếu 
hành giả không đưa vào hiện hữu ít nhất là cõi thiền đầu tiên.” 
Tuy nhiên, Ps I 249 chỉ đề nghị là /#zna có thê đắc được dựa 
trên hơi thở, chứ không suy đoán là nhận biết rõ rệt hơi thở 
trong Safipa†thäna Sufta là đối tượng samafha duy nhất của 
thiền quán. Ý kiến này được phụ chú giải của Safipa†thãna Ps- 
pt 1349 hỗ trợ thêm qua sự kiện chú giải nêu rõ quan điểm bằng 
cách nói rằng sự phát triển bên ngoài về nhận biết rõ rệt hơi thở 
không thể phát sanh ra chứng đắc cõi thiền. Điều này chỉ cho 
thấy rằng theo quan niệm của chú giải, nhận biết rõ rệt hơi thở 
trong mạch văn sz/i2a{†häna có thể được thực hiện độc lập với 
chứng đắc cõi thiền. 


490. Thực ra trong mạch văn này ở Patis I 187, định nghĩa về hỉ (7i) 
dùng đến một bộ các thuật ngữ không bị giới hạn trong chứng 
đắc cõi thiền. Tương tự như thế, ở M II 203, hỉ của hai chứng đắc 
đầu trái ngược với hỉ sanh từ hưởng thụ khoái lạc giác quan, ghi 
lại một loại hỉ (/ø7/) đặc biệt khác hắn với hỉ kinh nghuiệm được 
trong lúc chứng đắc cõi thiền. So thêm với Buddhadäsa 1989: 
D51: 

° Patis I 187 (ĐỰNG, tr. 204, đ.291: Luận Về Quán Hơi Thở; 
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kệ trong Dhammapada, hỉ (prtij) có thê khởi lên do 
quán thực tánh.“°! Như vậy, nhận biệt rõ rệt hơi thở 


PD, p. 187, pa.291: Treatise on Breathing). 

°Ồ MII203 (K78 2,p. 606: Kinh Subha; MLDB, p. 613, pa.17: 
1o Subha). 

- Buddhadäsa 1989: p.51 viết như sau: 
“ Trong bài giảng này, chúng ta hãy nói về bộ bốn thứ hai 
của Anapanasati. Bốn bước này có liên quan tới cảm giác 
và được gọi là “vedananupassana” (quản cảm giác, niệm 
thọ).” Hai bước đâu của bộ bốn này lấy pii và sukha làm 
đổi tượng cho sự nghiên cứu và xem xét chỉ tiết của chúng ta. 

Phân thực hành hai bước này có được là nhờ thực hành 
bước trước đó. Ngay khi hoạt động của thân hay hơi thở 
được lắng xuống, cảm giác pii và sukha xuất hiện. Như vậy, 
ta lấy hai piti và sukha này làm đối tượng hay chất liệu cho 
việc thực hành kế tiếp. 

Nếu chúng ta an tịnh kãya-sankhãra (hoạt động của thân) 
tới phạm vì của jhãna (cõi thiên đấu tiên và cứ thê), thì piti 
và sukha sẽ đây đủ và trọn vẹn như là những yếu tô của jhã- 
na. Tuy nhiên, nếu chúng ta không thể với tới jhãna và có thể 
chỉ an tịnh phân nào hoạt động của thân, ở đó có lẽ sẽ có một 
mức độ pĩi và sukha tương xứng với phạm vì an tịnh thân. 
Như vậy, với ai không thể làm cho jhãna xảy ra, các vị ấy 
vẫn có thể có đủ piti và sukha để thực hành những bước này. 

Ở đây chúng ta nghiên cứu đặc tính và ý nghĩa của piti và 
sukha. P1i (hi, hài lòng) khởi lên vì làm samadhi thành công 
trong những bước đó, nghĩa là chúng ta có thể làm an tịnh 
hoạt động của thân hay hơi thở. Sự hài lòng hay thỏa mãn 
khởi lên nhờ thành tựu này. Một khi có được sự hài lòng bạn 
không cân phải nghỉ ngờ lạc (sukha) sẽ theo sau. Nhờ có 
thỏa mãn, hỉ khởi lên. Đây là cách chúng ta có thể có đủ piti 
và sukha cho sự thực hành bước năm và sảu. ” 

Trích AMB, tr.51, đ. 92-95. 


491. Dhp 374, phẩm Tỳ Khưu: 
ˆ Bát cứ khi nào vị tÈ khưu thầy bằng tuệ quán" sự sanh diệt 
của năm tập hợp, vị áy tràn đáy hỉ lạc. Với bậc đã hiểu rõ, 
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trong khi kinh nghiệm hỉ và lạc không nhất thiết là bị 
hạn hẹp trong phân tích về quá khứ sau khi trồi lên 
từ chứng đắc cõi thiền, cũng không bị hạn hẹp trong 
những giai đoạn thiền tĩnh lặng ngay trước lúc bắt 
đầu chứng đắc như thế. 


Cho dù hơi thở chắc chắn có thể được dùng để phát 
triển định, lời chỉ dẫn xuyên suốt mười sáu bước luôn 
luôn dựa trên sự nhận biết rõ mồn một, không nhầm 
lẫn được, từng hơi thở vào và ra. Mục đích rất quan 
trọng của sự khác biệt này là để trau dồi nhận thức 
rõ rệt và bản chất vô thường của hơi thở. Bất cứ hiện 
tượng thân tâm nào xuất hiện trong trung tâm của 
nhận biết kinh nghiệm được trong mười sáu bước này 
liên kết với nhịp tiết thay đổi mãi mãi của hơi thở vào 
ra làm nền tảng, nhịp tiết ấy cung ứng sự nhắc nhở 
không ngừng về vô thường (so với hình vẽ 6.2).4% 


, 


Trích DBPH/ p. 135, kệ 374. 
* Tháy băng tuệ quản: sammasafi = sees with insighi. 


điêu này muốn nói lên Bát tử. ` 


492. Việc sử dụng hơi thở như là một phương tiện tu tập tuệ quán 
chiếu vào vô thường như thế tương tự với trường hợp ở A III 
306 và A IV 319, ở đây quán tưởng tính không thê tránh được 
và tính không thê đoán trước được về cái chết được liên kết với 
tính không thể đoán trước được về hơi thở kế tiếp. So thêm với 
S V319, ở đây sự thực hành mười sáu bước nhận biết rõ rệt hơi 
thở dẫn đến thực chứng bản chất vô thường của cảm giác. 

-_A III306 (8K7C 3, : 50, đ.3: Niệm Chết (2); NDB, p. 878: 
Mindfulness oƒ Death (2) ). 

- A IV 319 (BKTC 4, tr 17: Niệm Chết (1); NDB, p. 1221: 
Mindfulness oƒ Death (1) ). 

°Ò S V319 (BKTU %5, tr 476: Ngọn Đèn; CDB II, p. 1772: The 
Simile oƒ the Lamp). 
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Có quan sát kỹ lưỡng mười sáu bước như vậy mới 
cho ta thấy mô hình tăng tiến tiềm ẩn tiến hành theo 
những khía cạnh tinh tế càng gia tăng thêm của kinh 
nghiệm chủ quan liên kết với nền tảng dai dẳng triỀn 
miên của vô thường *°3 


493. So thêm với Th 548, ví dụ này đề nghị thực hành nhận biết rõ 
rệt hơi thở theo “đúng thứ tự”, chứng tỏ sự nhận biết rõ rệt về 
đặc tính tăng tiến vốn sẵn có bên trong. Một giải thích chỉ tiết 
về mười sáu bước như là một cách thực hành duy nhất bao hàm 
tất cả các bước có thể được tìm thấy trong Buddhadäsa 1989: 
pp.53-89. So thêm với Gethin 1992: p.59; Levine 1989: pp.32-6; 
Thãnissaro 1993: p.67; và Vimalo 1987: p.158. 

° 'Th 548 (T¡IBK II, TLTK, tr. 180, kệ 548: Maha Kappina, Thera 
38). 

» Thãnissaro 1993: p.67 
Có thể dùng một số đối tượng làm nên tảng cho jhãna. Hơi 
thở là một, và phân tích lời miêu tả về những giai đoạn đâu 
của thiên hơi thở trong Tạng cho ta ý niệm khái quát về jhã- 
na liên quan tới cải gì: 
“ Bước đầu tiên giản dị là có chánh niệm về hơi thở trong 
giây phút hiện tại: 

“ở đáy, sau khi đi vào rừng, hay đi đến một sốc cây, hay đến 
một lều trồng, vị ấy ngồi XUÔNg; sau khi ngôi xếp chán lại, 
giữ thăng thân mình và thiết lập quán niệm trước mặt mình, 
vị ấy thở vào có chánh niệm, vị ấy thở ra có chánh niệm. ” 
Kế tiếp là thẩm định: 

“Thở vào hơi dài, vị ấy biết 'Tôi thở vào hơi dài '; thở ra hơi 
dài, vị ấy biết 'Tôi thở ra hơi dài. ` Thở vào hơi ngắn, vị ấy 
biết 'Tôi thở vào hơi ngắn ; thở ra hơi ngăn, vị ấy biết 'Tôi 
thở ra hơi ngắn. ° 

Các bước kế là với nhiệt tâm hay quả quyết: Vị ấy Tập), 
trước tiên bằng cách vận dụng khả năng nhận biết có ý thức, 
làm nó nhạy cảm với toàn thân. (Điễu này giải thích thuật 
ngữ mahaggatam ` — làm rộng ra hay nới rộng ra — được 
dùng để miêu tả tâm trong trạng thái jhãna. 

“Tôi sẽ thở vào kinh nghiệm toàn thân”, vị ấy tập như vây: 
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Trái lại, trong lúc tiền gần tới sự chứng đắc cõi thiền, 
kinh nghiệm càng lúc càng trở nên hợp nhát, để người 
hành thiền không còn nhận biết rõ rệt sự khác biệt 
giữa hơi thở vào và ra, hay các hiện tượng có liên 
quan nữa. 


Khác biệt căn bản giữa nhận biết rõ rệt hơi thở như là 
cách thực tập samatha hay như là thực tập vipoassanã 
tùy. vào việc quan sát hơi thở ở góc độ nào, bởi vì chỉ 
nhắn mạnh vào nhận biết thuộc về tâm thức thôi có 
thê dẫn đến mức độ định sâu, trong khi nhấn mạnh về 
các hiện tượng khác nhau liên quan đến tiến trình hơi 
thở không đưa đến loại kinh nghiệm đồng nhất nhưng 
vẫn lưu lại trong lãnh vực kinh nghiệm cảm giác nhiều 
loại khác nhau và như vậy, phù hợp với sự tu tập tuệ 
quán. Nhận xét này ngụ ý là mười sáu bước không 
những là cách thực hành định, mà còn giới thiệu khía 
cạnh tuệ quán của nhận biết rõ ràng hơi thở. 


Tôi sẽ thở ra kinh nghiệm toàn thân. ` 
Bây giò, vị fÈ khưu có ý thức về toàn thân, vị ấy có thể bắt 
đâu kiểm soát cảm giác của cơ thể mình mà vị ấy biết rõ 
chúng, làm chúng an tịnh, đó là an tịnh hơi thở - với mục 
đích tạo ra cảm giác hoan hỉ và thư thái. 
Vị ấy tập như váy: “Tôi thở vào làm lắng dịu tiến trình của 
thân, vị ấy tập như vây: “Tôi thở ra làm lắng dịu tiễn trình 
của thân. Tôi thở vào nhạy cảm với hoan hỉ và Tôi thở ra 
nhạy cảm với hoan hỉ. Tôi thở vào nhạy cảm với thư thái và 
Tôi thở ra nhạy cảm với thư thái. ` 

Trích MLFU, tr. 67. 
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~ quán buông bỏ (0af1/ssaggãnupassi) ~ 


~~~~ quán đoạn diệt (nứodhãnupassi) ~~~~ 





~~ quán hết ham muốn (w#ägãnuppassĩ) ~~ dhammas 





~~~~ quán vô thường (arúccãnuppassi) ~~~~ 








~~~~ giải thoát tâm (wimocayam cittam) ~~~~ 


tâm 


| 
| 





thân 





Ký hiệu ~ để chỉ sự nhận biết rõ rệt hơi thở vào và ra tạo thành nền 
tảng cho mỗi bước. 


Hình 6.2 Khảo sát ãnãpãnasafi qua mười sáu bước. 


Sự xem xét kỹ lưỡng mạch văn dạy mười sáu bước 
trong Ẩnãpãnasati Suffa tán thành ngụ ý này. Theo 
phần dẫn nhập kinh, lý do Đức Phật giảng kinh này là 
để chỉ cho các tỳ khưu đã dùng hơi thở làm đối tượng 
thiền quán (có lẽ đây là bài thực tập định) thấy cách tu 
tập nó như là một safipaffhana.*°* Nói chính xác hơn, 


494. M HII 78. So thêm với S V 315, ở đây Đức Phật giới thiệu mười 
sách bước cho một tỳ khưu đã tập vài hình thức thiền hơi thở đề 
có thể tăng tiễn thêm (viên mãn) sự hành trì của mình. 

- MIII 7§ (KTB 3, tr:249: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB, p. 941: Mindfulness oƒ Breathing). 
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Đức Phật lấy hơi thở làm đối tượng thiền để chứng 
minh là từ nhận biết rõ rệt hơi thở, saí/ có thể dẫn 
tới nhận thức trọn vẹn cảm giác, tâm và dhammas 
một cách tự nhiên, và như vậy, đưa đến tu tập tất 
cả các safipafthãna và tới sự sanh khởi của các yếu 
tố tạo thành chứng ngộ.“ Như vậy, lời giải thích 
của Đức Phật có mục đích chính là nới rộng phạm 
vi nhận biết rõ rệt hơi thở từ ý thức rõ hơi thở, hiện 
tượng thuộc thân cho đến ý thức rõ cảm giác, tâm và 
dhammas, và theo cách này, dùng nó làm phương 
tiện để thành tựu tuệ quán.“ Vì lý do này, hình như 


M II 78 chỉ là trang đầu tiên của kinh này. Thực ra, tới trang 
M HH 82 (KTB 3, tr. 255-56;, MLDB p. 943; MLS HII p. 124) 
chúng ta mới thấy Đức Phật chỉ cho các tỳ khưu thấy cách 
dùng hơi thở làm đối tượng thiên quán để tu tập nó như là 
một saftipafthana. 

°Ò S V315 (BKTU 5, tr. 470: đ. 5-6: Arittha; CDB II p. 1766: 
Arittha). 


495. Ở M III §3 Đức Phật liên kết mỗi bộ bốn từ hệ thống mười sáu 
bước đến từng saíipa((hana riêng, trong khi ở M IH §7, Ngài 
đưa ra mối liên hệ với các yếu tố tạo thành chứng ngộ. Cũng mỗi 
tương quan này xuất hiện ở S V 323-26. Hơn nữa, S V 312 còn 
liên kết nhận biết rõ rệt hơi thở đến từng yếu tố tạo thành chứng 
ngộ một. 

- MIII §3 (K7TB 3, 256: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB, p. 944: Mindfulness oƒ Breathing). 

ÖỒ M HI§7 (sđad tr: 264; MLDB, p. 948, pa. 42: Mindƒfulness oƒ 
Breathing). 

°Ò S V323-26 (BKTU'%, tr 483-88: Kimbila; CDB II p. 1775- 
77: Kimbila). 

° S5 V312 (saäd, tr465, ä. 4: Giác Chỉ; CDB II, p. 1766: Facfors 
oƒ enlieghtenment). 


496. Tiềm năng về tuệ quán của bất kỳ bước nào trong mười sáu 
bước được miêu tả ở Patis I 95 chỉ cho thây từng bước có thê 
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hợp lý khi kết luận là mục đích của mười sáu bước 
nhận biết rõ rệt hơi thở miêu tả trong Änãpãnasaii 
Suffa, và qua gợi ý mục đích của bốn bước nhận biết 
rõ rệt hơi thở trong Safipaffhana Suffa không chỉ giới 
hạn trong tu tập định, mà còn bao hàm luôn cả tĩnh 
lặng và tuệ quán. 


VI.5. CÁC TƯ THÊ (OAI NGHI) VÀ ĐỘNG TÁC 


Trở về với quán safipa{thãna, hai bài tập kế tiếp được 
miêu tả trong kinh, nhận biết rõ rệt bốn tư thế và trí 
biết rõ ràng các động tác của thân, cả hai đều liên 
quan đến hướng sự nhận biết rõ rệt về thân qua các 
hoạt động của cơ thể. Lời chỉ dẫn quán bốn tư thể là: 


Khi đi, vị ấy biết “Tôi đang đi; khi đứng, vị ấy 
biết “Tôi „đang đứng; khi ngồi, vị ấy biết “Tôi 
đang ngồi”; khi năm, vị ấy biết “Tôi đang nằm”; 
hay thân của vị ấy được đặt (sử dụng) ở tư thế 
nào vị ấy biết đúng như thế ấy.^% 


dẫn đến chứng ngộ. Patis I 17§-82 minh họa tiềm năng này bằng 

cách liên kết bước đầu tiên của nhận biết rõ ràng hơi thở (hơi 

thở đài) đến kinh nghiệm về sanh khởi và diệt tận của cảm giác, 

nhận thức (tưởng), ý tưởng (tầm) cho đến các yếu tô tạo thành 

chứng ngộ, đến thê nghiệm Mibbãna. So thêm với Ñãnamoli 

1982b: p.163. 

°_Patis 95 (ĐỰNG, Ch. I Luận Về Trí, tr. 101, đ. 442,: Định Có 
Kết Quả Tức Thời; PD, p. 92: Concentration IWith Immediate 
Resull). 

°© Patis I 178-82 (sđd, Ch. HII Luận Về Quán Hơi Thở, tr. 193- 
98, đđ.197-218: Nên Tảng Của Quán Niệm; PD, p. 178-182: 
The Foundations oƒ Mindƒfulness). 

°_ Ñãnamoli 1982b: p.163 (sa, tr. 174-75: Luận Về Quán Hơi 
Thở - Ghỉ Chú Dẫn Nhập; PD, p. 163: Inroductory Nofe). 


497. M156 (KTB ],tr. 133: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146, pa.6: 
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Sự liệt kê bốn tư thế trong lời chỉ dẫn trên bắt nguồn 
từ việc đi càng chủ động chừng nào đến các động 
tác tương đối càng vi tế và thụ động chừng nấy.*98 
Lời chỉ dẫn ở đây là “biết” từng tư thế, có lẽ muốn 
nói đến một thứ nhận biết cảm ứng giác quan muốn 
thay đổi tư thế (nói theo sinh lý học, cảm ứng giác 
quan muốn thay đổi tư thế ấy là kích thích tố do cơ 
thê sản xuất ra có liên quan đến tư thế và di chuyền 
của thân thể). 2° Trong những kinh khác, bốn tư thế 
này thường mang nghĩa làm điều gì đó “ở bất cứ lúc 
nào”.°° Đem áp dụng vào mạch văn safipaffthana, 
cách dùng này ngụ ý nhận biết liên tục về thân thể 
trong tất cả các hoạt động. Thực thế, theo chỉ dẫn 
trên, quán tưởng này không chỉ giới hạn trong bốn 
tư thế, mà còn bao hàm cả việc cơ thể được sử 
dụng bằng bất cứ cách nào. Như vậy, nói thực tế, 
điều mà quán tưởng cá biệt này ngụ ý là nhận biết 
rõ rệt về thân thể theo cách chung, có mặt “với” thân 
trong khi cơ thể hoạt động tự nhiên, thay vì bị các ý 
tưởng và các ý niệm cuốn trôi đi, và do đó, neo tâm 
lại trong tắm thân này. 


The Foundations oƒ Mindƒulness). 


498. So thêm với M I 120, ở đây, sự gia tăng từ đi nhanh đến đi 
chậm, đến đứng, đến ngồi, và cuối cùng, đến nằm mỗi lần được 
giải thích là theo cách này, tư thế thô tháo được thay bằng tư thế 
khác vi tế hơn. So với Fessel 1999: p.111. 


499. - Cảm ứng giác quan muốn thay đổi tư thế là khả năng nhận biết 
vị thê, nơi chôn và sự di động của cơ thê và các bộ phận của nó. 


500. Ví dụ như ở A IV 301. 


AIV 301 (8KTC 3, tr: 686, đ.6-8: Pháp Lược Thuyết; NDB, p. 
1206, pa.6-8: In Briƒ). 
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Bài tập cá biệt này là quán tưởng. safipafthäana, đáp 
ứng nỗi bật nhất vai trò cung cấp nền tảng vững chắc 
cho nhận biết rõ rệt trong thân này. Vì vai trò nền tảng 
này, hình như hợp lý là lấy phần safipaffhäna trong 
ân bản Madhyama Ãgama và đặt nó ở đoạn mở đầu 
của quán thân. Với người sơ cơ về safipaffhäna, bài 
tập đơn giản này về nhận biết rõ rệt về thân thể, ở bất 
cứ tư thế nào, giúp vun bồi liên tục safi * (nhận biết rõ 
rệt, niệm). Bằng cách thực hiện ngay cả chuyên động 
ít quan trọng nhất của cơ thể theo cách có ý thức và 
có chủ ý, có thể biến các hoạt động phàm tục nhất 
thành cơ hội tu tập tâm thức. Được huấn luyện theo 
cách này, nhận biết rõ rệt tạo nên nền tảng quan trọng 
cho sự hành thiền có quy củ hơn, bởi vì sự thực tập 
chăm chỉ quán tưởng này sẽ chế ngự đáng kể khuynh 
hướng thất niệm của tâm. 


Nhận biết rõ rệt tư thế thân thể không chỉ là cách 
vun bồi ý thức liên tục; bốn tư thế của thân thể có 
thể được dùng làm đối tượng cho việc tìm tòi thâm 
sâu hơn. Ví dụ, một câu kệ trong Theragatha liên kết 
khả năng tiếp nhận bất kỳ một trong bốn tư thế với 
ảnh hưởng hỗ tương giữa xương và gân trong cơ 
thể là nguyên nhân cho hoạt động đó.??' Nhờ miêu tả 
cách thức vận hành đằng sau các hoạt động của thân 
theo lối này, câu kệ ấy chỉ rõ khía cạnh quán thân đã 
thu hút được nhiều chú ý của vị dạy thiền hiện đại.59 


501. Th 570 (7/BK !J, TLTK, tr. 1S4: Kappa (Thera 59). 


502. Chỉ tiết về chỉ dẫn thực tiễn có thê tìm thấy trong Mahasi 1991: 
pp.9-16. So thêm với Debes 1994: p.113; và Lily de Silva (n.d.): 
ÿ.15. 

Mahasi 1991: pp.9-16. Phán này đài trên 6 trang, Ngài Miahasi 
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Cách thức vận hành liên quan đến việc tiếp nhận cử 
chỉ của thân hay đến việc thực hành sự chuyển động 
thường vì quá bận tâm đến kết quả của hành động 
nên vô tình để thoát khỏi sự chú ý. Trong một trường 
hợp cá biệt, có thể tìm thấy trong chú giải một thí dụ 
thực tiễn để tìm hiểu hành động đi kinh hành, chú giải 
đề nghị trong một bước duy nhất thôi, chia tiến trình 
đi kinh hành thành nhiều giai đoạn kế tiếp nhau rồi đặt 
bước ấy trong quan hệ hỗ tương với bốn yếu tố chính 
(tứ đại).5”° 


Như đã đề cập ở trên, trong kinh thường dùng bốn 
tư thế như là cách để chỉ ra điều cần làm “vào bất 
cứ lúc nào”. Theo cách này, đôi khi các tư thế ấy liên 
kết đến những biến cố mạnh mẽ trong tâm thức như 
sợ hãi, ý tưởng bất thiện, hay vượt qua năm chướng 
ngại.?° Những đoạn kinh này liên kết từng cử chỉ với 


dạy ta là phải chú ý đến quản tưởng chỉ tiết trong từng hành động 
một. Chỉ việc ăn thôi, ta quán cả thảy 14 hành vì nhỏ liên quan 
đến hành động ăn ấy. Nếu có ý định làm việc khác, trước khi làm 
hành động đó, ta cũng quán tới 'ý định 'muốn thay đổi... 

Trích rất khái lược PIM, tr. 9-16. 


503.  Vism 622: khi đặt chân xuống, yếu tô đất và nước chiếm ưu 
thế; khi nhắc chân lên, yếu tố lửa và khí chiếm ưu thế. So thêm 
với Silananda 1995: p.7. 
Vism 622 (PE p. 644, Ch. XX, pa. 64: What ls & Wñhat Is Not 
The Path) 


504. M121 liên kết bốn tư thế với chế ngự sợ hãi; M III 112 với tránh 
ham hồ và không hài lòng (ưu); A II 13 và It 116 với việc không 
khoan thứ cho ý tưởng bắt thiện; và A II 14 và It 118 với việc 
vượt qua năm chướng ngại. 

° MI2I (KTB 1, tr 52: Kinh Sợ Hãi Và Khiếp Đảm; MLDB, p. 
104, pa. 20: Fear and Dread). 
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nhận thức rõ rệt về trạng thái của tâm xảy ra đồng 
thời. Điều này chỉ cho thấy rằng, ví dụ, việc loại trừ 
trạng thái bất thiện của tâm không bị giới hạn trong 
lúc ngồi thiền theo qui cách, nhưng có thể và nên 
được thực hiện trong bắt cứ tình trạng hay tư thế nào. 
Vimuttimagga và Visuddhimagga đều nhìn nhận hành 
thiền không cứ phải liên kết riêng với tư thế ngồi mới 
được, điều này chỉ cho thấy là tùy vào tâm tánh của 
cá nhân hành giả, các tư thế khác cũng được chấp 
nhận để tu tập thiền.9 


MIII 112 (KT 3, : 306: Kinh Đại Không; MLDB, p.973, 
pa.lI: The Greater Discourse On Woidness). 

A H 13 (ĐKT7C 1, tr. 573: Hành; NDb, p. 399: pa. (1-2): 
Walking). 

It 116 ( KTiB I, PTNV, tr 449: (IT 113); lt, p. 108: The Mov- 
¡ng About Sutta - Carasuffq). 

AI 14 (BKTC 1, tr. 574: Chế Ngự; NDB, p. 400: pa. (1-2): 
Virtuous Behaviowr). 

It 118 (K?iB 1, PTNV tr 451: (IT 118); lt, p. 110:The Pos- 
sessed of Morality Sutta — Sampannasilasufta). 


505. Theo Ehara 1995: p.61, tư thế đứng hay đi đặc biệt thích hợp với 
người có bản tính ham dục (rãgacari4), trong khi tư thế ngồi và 
nằm thích hợp cho người nóng tánh (2osacarii4). 

Vism 128 còn thêm là bất cứ tư thế nào hữu hiệu cho việc tu tập 
định là tư thế cần được chấp nhận sử dụng. 

Ps I 264, chú giải safipathãna, biết rõ ràng về ưỡn người, cong 
lưng, một khía cạnh của phần quán thân kế tiếp, ngụ ý rằng biết 
đúng lúc để làm hành động như vậy, bởi vì cảm giác khởi lên từ 
việc duy trì tư thế không thoải mái trong một thời gian quá lâu 
có thể ngăn trở sự phát triển của thiền định. 

Chah 1993: p.40 chỉ rõ là “nhiều người cho rằng càng ngồi lâu 
chừng nảo, càng thông thái chừng nấy... Tứ đã nhìn thấy con gà 
ngôi trong tổ, trên cải phao câu của nó ngày này qua ngày khác. 
Tuệ phát sanh từ ý thức nhận biết rõ tất cả các tư thế của mình.” 
Vimalaramsi 1997: p. 47 đề nghị tương tự là quán những gì xảy 
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Kinh điển liên kết bốn tư thế với các trạng thái của 
tâm, sự kiện này ngụ ý có thể quán tương quan giữa 
các trạng thái của tâm với cách ta thực hiện các hành 
vi như đi, ngồi... . Nhờ quán như vậy, ta có thể bắt 
đầu có ý thức hơn về một trạng thái cá biệt nào đó 
của tâm tự nó biểu hiện ra sao qua tư thế của thân, 
hay có ý thức hơn về điều kiện, vị thế và chuyển động 
của thân ảnh hưởng như thế nào đến tâm.5% Tự thế 
của thân và trạng thái của tâm về bản chất có liên 


ra trong tâm còn quan trọng hơn nhiều so với ngồi với cảm giác 
khó chịu, đau đớn... ngồi ở trên sàn không có gì mầu nhiệm cả. 
Sự mẫu nhiệm đến từ tâm trong suốt và tĩnh lặng. 

° Ehara 1995: p.61 (Ph; p. 61: On Robing, Begging, Sitting, 
Sleeping and Resort). 

«Có thể so sánh đoạn này với Con Đường Thanh Lọc, ch. II, 
đ. 97-103: Chọn Một Đề Mục Thiền Quán; PP, p.108-09, pa. 
97-103: Taking a Meditation SubJect). 

-_ Vism 128 (Con Đường Thanh Lọc, ch. 1L; Biến Xứ Đất; PP, p. 
127, pa. 41: Postures trong The Earth Kasina). 

» Chah 1993: p.40 (Trích OQ&A, Achaan Chanh, tr. 40). 


506. Dhammiko 1961: p.18§; Frýba 1989: p.125; Van Zeyst 1989: 
p.3I 

- Frýba 1989: p.125 còn đề nghị là hãy chủ tâm tiếp nhận dáng 
diệu của người cảm thấy bất ồn và lo âu, rồi sau đó chuyên 
sang diễn đạt lòng tự tin bằng tư thế khác, và theo cách này 
thử thí nghiệm một số tư thế khác nhau và mối tương quan 
của các tư thế ấy với các cảm xúc khác biệt nhau đó. Xïn £hử 
bài tập Suriya-namaskar trích trong AH, tr. 125 trang sau. 

-_ Van Zeyst 1980: p.31 chỉ dẫn: “người ta quan sát và biết rõ các 
cử động là sự diễn đạt thái độ tâm thức của con người như thế 
nào: xông xáo khi bước đi, hay có thê trốn thoát, nằm xuống 
khi bị thất bại... đứng trong hoang mang hay mong ngóng điều 
gì; ngồi trong thỏa mãn hay sợ hãi... di chuyên gọn gàng trong 
ao ước muốn chiều lòng... thô bạo trong tức giận hay thua 
cuộc... không nhúc nhích khi nghi ngờ hay sợ hãi.” 
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hệ hỗ tương nhau, nên ý thức rõ ràng về cái này sẽ 
tự nhiên gia tăng ý thức rõ ràng về cái kia. Qua cách 
này, quán tưởng về bốn tư thế có thể dẫn tới sự tìm 
hiểu về tương quan có điều kiện giữa thân và tâm. 


Suriya-nnarnaskar 
Chào đón mặt trời; hay, xua tan đám mây” ` 


-L 


đứng thẳng 


thở ra hơi mạnh Ụ 


2 =11 


3 
9 thở vào thở ra Ẳ 
10 
thở ra thở vào 


Sa 5 _“N_ 


9 Z » ; g7 
”..n đứng thăng, thả lỏng 
PP HE, (lập lại 12 lần 


bài tập này) 
^^ sk^~^ 
thở ra | nứn, 
: không thở vào 
thở vào 


Trích Mirko Fr/ba 
AH, D. 125. 
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Quán tưởng cá biệt này cũng có thể khiến ta đặt vấn 
đề ý nghĩa của bản ngã nằm dưới bất kỳ một trong 
bốn tư thế nào.” Chú giải đưa ra lời diễn đạt thực 
tiễn rõ ràng về ngụ ý này, vì theo chú giải, khác biệt 
quan trọng giữa bước đi bình thường và bước đi 
trong quán niệm (kinh hành) như một safipaffhãna là 
người tập thiền giữ trong tâm câu hỏi: “Ai đi? Bước đi 
này của ai?” °98 


Một khía cạnh khác về tu tập tuệ quán có thể đạt được 
bằng cách chuyển nhận thức rõ rệt sang những điều 
chỉnh nho nhỏ tư thế của mình. Lý do chính của việc 
điều chỉnh tư thế là để tránh cái đau phát sanh thêm 
khi giữ mãi một tư thế trong thời gian dài. Quan sát kĩ 
cho thấy rõ ràng là hầu hết các điều chỉnh về tư thế 
với ý thức tỉnh táo một phần nào được tạo nên trong 
bất cứ tư thế nào chính là nỗ lực không ngừng để 
giảm bớt cái đau cố hữu khi có thân.99 


507. Chẳng hạn, so với S III 151 miêu tả những người thế tục ngộ 
nhận ý niệm về ngã có liên hệ mật thiết với sự tiếp nhận bất cứ tư 
thế nào. Theo NÑãnaponika 1992: p.64, “Về mục đích tối hậu của 
Satipatthäna, nhận biết rõ rệt tư thế sẽ đem lại ý thức tiên khởi về 
tính chất vô ngã của cơ thể, và sẽ dẫn tới tâm trạng xa lạ với nó.” 

° SII 151 (@KTƯ3, tr: 270, đ.5: Dây Thằng; CDB I, p. 958: 
The Leash). 

©-_ Ñãnaponika 1992: p.64 (HBM, p. 64: Mindfulness oƒ Bodily 
Postures). 


508. Ps1251, vì theo cách này, có thê vượt qua ý niệm cho là có một 
bản ngã đang hành xử điêu gì đó. Ps I 252 còn thêm là điêu này 
có thê được áp dụng vào bât cứ tư thê nào. 


509. Vism 640 giải thích là đặc tính của đukkha bị bốn tư thế che lấp. 
Naeb 1993: p.143 giải thích: “chính cái đau khiến phải thay đổi 
tư thế luôn luôn... chúng ta thay đổi đề trị cái đau... như thê nuôi 
dưỡng cái bệnh triỀn miên... cái đau nằm sẵn trong mọi tư thế...* 
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Về bốn tư thế này, kinh điển liên kết riêng bước đi 
và nằm xuống với sự phát triển nhận thức rõ rệt. Đi 
thiền hành thường xuất hiện với đầy đủ chỉ tiết trong 
kinh, khi một vị khách đến gần nơi cư trú của các 
tăng thấy các vị này đang ởi kinh hành ngoài trời.51? 
Nhiều đoạn kinh tường thuật Đức Phật và nhiều vị 
đại đệ tử tham dự vào việc đi kinh hành.5!' Điều này 


Những ngụ ý tương tự như thế tìm thấy trong Ä⁄ahãprajñã- 
pãramitãšãstra (Lamotte 1970: p.1157); và trong Ñãnarãma 
I997:n.0. 
°_ Vism 640 (PP, ch. XXI, pa.3, p. 662: Purification by Knowil- 
cdee and Vision oƒthe WAy). 
° _Naeb 1993: p.143 còn viết thêm: 
“ * Nếu lúc nào cũng nhận ra nguyên nhân của nó theo 
cách này, nẾu ý thức rõ đối tượng hiện tại, chúng ta sẽ nhận 
ra các thực tánh cốt tủy của kiếp sống này ”. 
Trích DĨ p. 143 


510. Ví dụ như ởDI89;MI229;MI332;MTIII9;MIII5S;AV 
65 và Ud 7. 
° DI§9 (TBK 1, tr 69, đ7: Kinh 4A Ma Trúu; LDB, p. 112, pa. 
1.7.: Ambattha Sutta, Pride Humbled). 
° M1229 (KTB 1, tr: 502: Tiểu Kinh Saccaka; MLDB, p. 323, 
pa.7: The Shorter Discourse to Saccakq). 
°Ồ MI332 (sa, tr. 727: Kinh Hàng Ma; MLDB, p. 43], pa.2: 
The Rebuke to Mara). 
° MII 119(KTB 2, . 616: Kinh Pháp Trang Nghiêm; MLDB, 
p.729, pa.7: Mlonumenfs to the Dhamma). 
MII 158 (sđa, tr 703: Kinh Ghotamukha; MLDB, p. 771, pa. 
2: 1o Ghotamukha). 
*° AV65 (BKTC 4, tr. 327: Kosala (2); NDB, p. 1384: Kosala 
(2). 
° Ud7(KT¡B, PTT, tr. 127: Ud (6); Ua. p. 9: With Bahiyd). 


511. Các kinh D I 105; D HH 39; D HH §0; ST 107; S1 179; ST212; 
Th 480; Th 1044* tường thuật Đức Phật đi kinh hành. Kinh 
hành của Ngài diễn ra vào ban đêm (S I 107) hay lúc ban ngày 
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chứng tỏ rằng ngay đến các hành giả đã chứng quả 
vị vẫn coi việc đi kinh hành là điều đáng làm. Theo 
kinh, đi kinh hành có ích cho sức khỏe của thân và 
tiêu hóa, và cho tu tập định được kéo dài.°!2 Chú 
giải ghi lại tiềm năng tuệ quán của đi kinh hành với 
những trường hợp áp dụng nó đưa đến giác ngộ 
toàn triệt.5!3 


(S 1179 và S 1212). S II 155 tường thuật tất cả các đại đệ tử 


s2 


S13, 


tham dự vào việc đi kinh hành, mỗi vị cùng ổi với một nhóm 
các tỳ khưu khác. 
*° DI105 (TBK 1, tr. 105, ä l1: Kinh A Ma Trú; LDB, p. 122, 


pa.2.1I: Ambaf†tha Sut14). 


°Ò DIII39 (TBK 4, r. 39A: Kinh Ưu Đàm Bà La; LDB, p. 386, 


Da. 6: The Great Lion š Roar to the Udumbarikans). 


° DIII§0 sđd, ứø: 80, đ.1: Kinh Khởi Thế Nhân Bổn; LDB, p. 


407, pa.I: On Knowledge oƒ Beginnings). 


° SI107 (BKTUƯ1, tr. 238: Thụy Miên; CDB I, p. 199: Sleep). 
°Ò S [179 (sđad, tr 393; đ.4: Paccanika; CDB l,p. 274: Pac- 


can1Rq). 


° S1212(sđa, tr467, ä.14: Sudatta; CDB I,p. 312: SudatIa). 


Th 480 (7/BK 11, tr.169, kệ 480: Sopaka (Thera 50). FV l, p. 49. 


°Ò Th 1044* (sđd, tr. 248, kệ 1045: Ananda (Thera 91). EV L p. 


96. * Bản của HT Minh Châu ghi số kệ 1045. 

S II 155 (BKTU 2, tr. 269: Nghiệp; CDB I, p. 638-9: Walk- 
ing Back and Forth). Các vị ấy là Sãriputta, Mahãmoggallä- 
na, MahaKassapa, Anuruddha, Punna Mantãniputta, Upali, 
Ananda. Có cả Devadafa. 


A III29. Sự tiến bộ khả quan về sức khỏe và tiêu hóa cũng được 
ghi lại ở Vĩn II 119. So với Khanmfipafo 1961: p.95; Kundalabii- 
vamsa 1993: pp.75-8; và Thifavarmmo 1988: pp.120-2. 

*_ Vịn II 119 (8D 5%,p. 164: Cullavagsa V). 

° A II 29 (BKTC 2, tr. 346, đ.2: Kinh Hành; NDB, p. 651, 


29(9): Walking Meditation). 


Ps I 257 kể câu chuyện một tỳ khưu chứng 4rahani sau hai 
mươi năm miệt mài kinh hành. Ps I 258 ghi lại trường hợp 
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Không như cách ởi kinh hành được thực hành ngày 
nay, lời chỉ dẫn thông thường về kinh hành tìm thấy 
trong kinh lấy sự kiện tâm thức làm đối tượng chính 
để quan sát. Những lời chỉ dẫn trong tinh thần mạch 
văn này không đề cập tới nhận biết rõ rệt tư thế của 
thân mình hay sự vận động của bước ởi, nhưng nói 
về thanh lọc tâm khỏi các trạng thái chướng ngại."'2 
Vì cũng cùng lời diễn đạt như thế được dùng cho ngồi 
thiền, nó chỉ ngụ ý tiếp nối cách hành thiền đã được 
thực hành trước đó trong khi ngồi, dù bây giờ ở một 
tư thế khác. 


Một phẩm trong Aïiguftara Nikãya * (Bộ Kinh Tăng 
Ch¡i) đề nghị đi kinh hành như là cách đối trị buồn ngủ. 
Tuy nhiên, trong trường hợp này, lời chỉ dẫn có khác 
với chỉ dẫn thông thường: người hành thiền tập trung 
vào đoạn đường để đi kinh hành, giữ các giác quan 
khép kín, và ngăn ngừa tâm bị ngoại cảnh làm cho 
sao lãng.°!° 


chứng ngộ tương tự của một tỳ khưu khác sau mười sáu năm 
kinh hành. 


514. M1273: “trong khi đi hay ngồi, chúng ta sẽ thanh lọc tâm 
khỏi những trạng thái chướng ngại.” Câu nói “những trạng thái 
chướng ngại” đồng nghĩa với năm chướng ngại (triền cái, so với 
SvV94). 

° MI273 (K1P 1, tr. 599: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB, p. 365, 
pa. 10: Wakefulness trong The ŒGreafer Discourse af Ássapurq). 

° S V94 (BKTU 5, tr 151: Chướng Ngại, Triển Cái; CDB ]], 
p. 1591: Obstructions). 


515. AIV87(BKTC 3, tr. 398, đ.6: Ngủ Gục; NDB, p. 1060, pa.(7): 
Dozing). 
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Về tư thế nằm, để trau dồi ý thức rõ rệt, người hành 
thiền nên nằm xuống có chánh niệm phía bên phải 
để nghỉ ngơi trong lúc giữa khuya, ghi nhớ trong tâm 
nhắc nhở sáng mai định thức dậy vào giờ nào.5!ê Lời 
chỉ dẫn đi vào giấc ngủ trong chánh niệm hình như 
chỉ liên quan đến việc thức dậy vào giờ đã ấn định 
trước.” Theo các đoạn kinh khác, đi vào giác ngủ 
trong chánh niệm cải thiện phẩm chất của giấc ngủ, 
ngăn ngừa ác mộng và xuất tinh vào ban đêm.5!8 


Như lời kết luận, điều nên nhắn mạnh là cho dù nhiều 
khía cạnh khác nhau về phát triển tuệ quán có liên 
quan đến bốn tư thế, điều mà những lời chỉ dẫn xét 
theo các yếu tính của Safipaffhãna Suffa không thôi 
ngụ ý là chỉ nhận biết suông về toàn thân thể nói 
chung, và về sự sắp đặt của nó trong không gian. 


516. Ví dụở M273. Đề nghị ngủ phía bên phải (trong “thế nằm sư 
tử”) có thể vì sự kiện hoạt động êm thắm dễ dàng của quả tim 
trong lúc ngủ với tư thế này không bị sức nặng của cơ thể cản 
trở như ngủ nghiêng về phía trái (có thể tạo ác mộng). 

M1273 (KTP 1, tr. 599: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB, p. 3635, 
pa. 10: Wakeƒulness trong The Greater Discourse at Ássapurq). 


517. Ñãnavira 1987: p. 158. 
“. Đị vào giác ngủ bằng chánh niệm, nhớ trong tâm sáng mai 
thức dậy giờ nào, không có nghĩa là chúng ta nên thực hành 
chánh niệm trong lúc thực sự buồn ngủ. ” 
THịch CT, . 155. 


518. VinI295 và A II 251. 

° VinI295: ” Có năm lợi ích cho người có chánh niệm trước 
khi đi vào giấc ngủ: ngủ ngon, thức dậy khỏe khoắn, không 
gặp ác mộng, chư thiên bảo vệ, không xuất tỉnh. ” 

lrích BD4,p. 420-1. 

- A III251 (BKTC 2, tr 714, đ.3-4: Thất Niệm; NDB, p. 822: 

Mith a Muddled Mind). 
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Ngay khi nhận thức rõ rệt về bốn tư thế đã đưa đến nền 
tảng căn bản của ý thức nhận biết rõ về cơ thể, người 
thực tập thiền có thể bắt đầu chuyển sang phần quán 
tưởng kế tiếp đã được giới thiệu trong Safipaffhãäna 
Suffa: biết rõ ràng tường tận (sampajãna, tỉnh giác) 
các loại hoạt động của cơ thể.'° Lời chỉ dẫn về hiểu 
biết rõ ràng như sau: 


“ Lại nữa, này các ty khưu, khi bước tới bước 
lui, vị ấy làm với sự hiểu biết rõ ràng; khi nhìn 
tới phía trước hay ngoảnh mặt quay đi, vị ấy 
làm với sự hiều biết rõ ràng; khi co duỗi tứ chị, 
vị ấy làm với sự hiểu biết rõ ràng; khi đắp y và 
khi khoác y ngoài và mang bình bát, vị ấy làm 
với sự hiểu biết rõ ràng; khi ăn, uống, thọ thực 
và nếm vị ấy làm với sự hiều biết rõ ràng; khi đi 
đại tiểu tiện, vị ấy làm với sự hiều biết rõ ràng; 
khi đi, đứng, ngồi, ngủ, thức dậy, nói chuyện và 
giữ im lặng vị ấy làm với sự hiều biết rõ ràng.”52? 

519... So với A II 325, theo kinh này, nhận biết rõ rệt về bốn tư thế tạo 
nên nên tảng cho chánh niệm và hiệu biết rõ ràng tường tận. 

A HI 325 (BKT7C 3, tr. 74, đó: Udayr; NDB, p. 601, pa6: 
Uaday)). 

520. M157. Điều đáng chú ý là hầu hết các động từ PZJ¡ trong lời 
chỉ dân này ở hình thức quá khứ phân tự, các động tác dưới sự 
quan sát mang nghĩa thụ động. Theo Kalupahana 1000: p.283, 
Đức Phật dùng hình thức thụ động như là phương tiện giảng dạy 
đê làm nôi bật lên đặc tính vô ngã. Một điêm khác đáng được 
xét đên là các tư thê được đê cập trong bài tập trước được lập lại 
trong mạch văn này. Chú giải Ps I 269 cắt nghĩa là sự khác biệt 
giữa đi, đứng, và ngồi đưới phần quán các tư thế và trong bài 


tập này là ở đây các tư thế này diễn ra trong thời gian tương đối 
ngăn. Chú giải cô găng đưa ra quan điêm là: hiệu biệt rõ ràng 
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Ngoài việc là một trong những phần quán thân trong 
Safipafthäna Suffa, bài tập này cũng tạo nên một 
bước đặc biệt trong cách thức huấn luyện dần dần, 
được nói đến như là “có chánh niệm và hiểu biết rõ 
ràng tường tận” (saf-sampa/añña, chánh niệm tự 
giác).??' Trong tiến trình huấn luyện dần dần này, có 
chánh niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận các động 
tác của thân tạm thời nằm giữa tu tập sơ đẳng và 
việc ngồi hành thiền thực sự.522 Nói chính xác hơn, 


tường tận đặc biệt phù hợp với khoảnh khắc người tập thiền bắt 
đầu tiếp nhận một tư thế cá biệt nào đó (tùy vào mục đích và sự 
thích hợp...) còn lệ thức nhận biết rõ rệt về tư thế được áp dụng 
hữu ích hơn vào sông trú trong tư thế nào đó. 


521. Ví dụởDI70 (75K 1, đ65: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 100, 
pa.65: The Fruits oƒ Homeless Le). 


522. Trên nền tảng các đặc tính chung của cách thức huấn luyện dần 
dần này như đã được miêu tả ở nhiều kinh khác nhau (ví dụ ở D 
163-84; MI271-80; và M I354-7), khuôn mẫu này có thê được 
xếp theo năm giai đoạn chính: ÁŒ) Niềm tin chắc ban đầu và xuất 
gia; (2) Huấn luyện căn bản về đức hạnh và biết đủ; (3) Chế ngự 
giác quan, có chánh niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận về các 
hoạt động của thân; (4) Loại bỏ chướng ngại và tu tập chứng đắc 
cõi thiền; (S) Chứng ngộ. Ở chừng mực nảo đó, năm giai đoạn 
này đại diện cho năm khả năng gây ảnh hưởng, năm lực: tín, tấn, 
niệm, định, tuệ. So với Crangle 1994, p.163. Tuy nhiên, cần nói 
thêm là năm khả năng và năm lực không chỉ được tu tập tuần tự 
mả còn được xuất hiện đồng thời. Barnes 1981: p.237 đề nghị 
thay thế một hệ thống khác gồm sáu giai đoạn bằng cách một 
mặt phân biệt chế ngự giác quan, mặt kia chánh niệm và hiểu 
biết rõ ràng tường tận, là hai giai đoạn riêng biệt nhau. 

°Ò DI63-84 (TBK I, tr. 63-84: Kinh Sa Môn Quả, LDB, p. 99- 
108: The Fruits oƒ Homeless Le). 

° M[I271-80 (K7TB 1, tr. 593-611: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB, 
p. 362-71: The Greater Discourse at Ássapurq). 
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chánh niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận hoàn tất 
những giai đoạn khởi đầu liên quan đến đức hạnh, 
chế ngự giác quan, biết đủ, và tạo điểm khởi đầu cho 
việc hành thiền theo qui định khi người thực tập thiền 
đi đến nơi thanh vắng để vượt qua chướng ngại, để 
tu tiến qua các tầng thiền, và để chứng ngộ.23 Như 
vậy, trong mạch văn đang xét đây, sự tu tập chánh 
niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận còn là nền tảng 
cho các phần hành thiền theo qui định, chẳng hạn, 
như các quán tưởng còn lại đã được miêu tả trong 
Safipafthana Sufta.°? 


°Ồ MI354-7 (KTB 2, tr. 39-47: Kinh Hữu Học; MLDB, p.460- 
64: The Discinle in Higher Training). 


523. Nhiều kinh (như MI 1§1; M1269; M1346) đề cập rành mạch 
đến hiểu biết rõ ràng các động tác như là điều kiện tiên quyết 
cho việc ngồi thiền chính thức. Vai trò căn bản này được nhắc 
lại ở Ps I290 và Ps-pt I 380, hai chú giải và phụ chú giải này đề 
nghị hiểu biết rõ ràng các động tác như là nền tảng để tu tập sz 
như là một yếu tố tạo thành chứng ngộ. So thêm với Bronkhorst 
1985: p.311; và Bucknell 1984: p.29. 

° MII§I (KTB 1, tr 399: Tiểu Kinh Dụ Dấu Chân Voi; MLDB, p. 
273, pa. I3: The Simile oƒ the Elephanfš Footprim (Shorter) ). 

-Ổ M1269 (sảd, ứ: 588: Đại Kinh Đoạn Tận Ái; MLDB, p. 
359, pa. 3I-36: The Greater Discourse on the Destrucfion oƒ` 
Craving). 

° M1346 (KTB 2, tr. 2lit: Kinh Kandaraka; MLDB, p. 449: 1o 
Kandarakq). 


524. Sự khác biệt về đặc tính giữa hiểu biết rõ ràng các động tác và 
về quán thân sau này đã khiến cho Schmithausen 1976: pp.253- 
5 kết luận rằng phần quán các bộ phận của cơ thể, các nguyên 
tố chính, hay quán tử thi có thể là những gì thêm vào sau này, 
bởi vì đặc tính của các đề mục sau hơi khác với loại nhận biết 
rõ rệt về các hoạt động đã được thực hành trong lúc quán các 
tư thế của thân và hiểu biết rõ ràng các động tác của thân. Tuy 
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Câu tổng hợp “chánh niệm và hiểu biết rõ ràng tường 
tận” chỉ ra là, ngoài việc có chánh niệm về các hoạt 
động đã được đề cập, sự hiện hữu của “hiểu biết rõ 


ˆ ”„ 


ràng tường tận” đóng một vai trò quan trọng. Vì khi 
“hiểu biết rõ ràng tường tận” đứng riêng, và cũng đi 
chung với sai, xuất hiện trong các kinh ở nhiều mạch 
văn khác nhau, có thể đảm nhiệm nhiều ý nghĩa rộng 
rãi,525 vẫn đề khởi lên là ý nghĩa của “hiểu biết rõ ràng 
tường tận” về nhiều hoạt động khác nhau của cơ thể 
đã được đề cập tới. 


Cả Safipalthäna Sufa và lời giải thích về cách huấn 
luyện dần dần đều không cung cấp thêm chỉ tiết nào. 
Các chú giải bù đắp điều này bằng cách trình bày bản 
phân tích chỉ tiết hiểu biết rõ ràng tường tận theo bốn 
khía cạnh (hình 6.3 dưới đây). 


nhiên, nhiều kinh (ví dụ như ở D II 94; A V 116; và A V 119) đề 
cập phần hiểu biết rõ ràng các động tác của thân riêng ra khỏi 
bốn satipaffhanas, chỉ cho thây răng cả hai hiện hữu độc lập với 
nhau. Điều này ngụ ý là, nếu sau này có thêm vào điều gì, điều 
đó chính là hiểu biết rõ ràng các động tác của thân được thêm 
vào hệ thống safipa††hãna. 

- DII94 (TBK 3, tr 95, đ.12: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, p. 
242, pa.2.12-I3: The Buddha š Last Days). 

*° AVI1I6(BKTC4, tr. 397: Vô Minh; NDb, p. 1416: lgnorance). 
Trang A4 V 116 là trang A4 V 113 (NDB, p. 1416) và A V 115 
(NDB, p. 1417) lập lại. Chỉ tiết này bắt đầu ở BKTC 4, tr. 392. 

- _A VI19 (sđa, tr 397: Hữu Ái; NDB, p. 1418: Craving). Đoạn 
này lập lại như ở A V 113, I15. 


525. So với trang 108. 
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mục đích 
(sãtthakasampajafa) 


sự thích hợp 
(saDDãyasampajafa) 


khu vực 
(gocarasampajafna) 


không ảo tưởng 
(asmmohasampajañna) 


Hình 6.3 Bốn khía cạnh “hiểu biết rõ ràng tường tận” theo chú giải. 


Theo các chú giải này, nên hướng hiểu biết rõ ràng 
tường tận tới mục đích của động tác và sự thích hợp 
của nó. Hơn nữa, ta nên hiều rõ là làm thế nào để liên 
kết hoạt động này với phép hành thiền của mình (“khu 
vực” của mình) và ta nên tu tập “không ảo tưởng” 
bằng cách hiểu biết rõ ràng tường tận bản chất thật 
sự của thực tại.52° Xét kỹ kinh điển hơn cho biết nhiều 
đoạn kinh tán thành và làm sáng tỏ trình bày này của 
chú giải. 


Theo Mahäsuññata Suffa, biết rõ ràng tường tận có 
thê được tiên hành qua nói chuyện băng cách tránh 
những đê tài không thích hợp với người xuât gia.°2í 


526. ỞPs1253-6I. 


527. MIII 113. Điều này trùng hợp với giải thích trong phụ chú giải 
kinh S4fipafthana Sufía, Ps-pt [ 364, phụ chú giải này liên kết 
sự tu tập hiểu biết rõ ràng tường tận về lời nói với việc tránh các 
đề tài không thích hợp đề trò chuyện. 
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Ở đây, “biết rõ ràng tường tận” ngụ ý nói chuyện liên 
quan đến biết đủ, cách ly, định và tuệ, v.v. vì theo cách 
này, cuộc nói chuyện trở nên “có mục đích” tu tiến trên 
con đường giải thoát. Trường hợp này tương ứng với 
khía cạnh thứ nhất của hiểu biết rõ ràng tường tận 
được đề cập trong chú giải, khía cạnh này liên quan 
đến mục đích của động tác. 


Nhiều động tác liệt kê trong phần này của Safioafthãna 
Suffa như “đi tới đi lui”, “khi nhìn tới phía trước hay 
ngoảnh mặt quay đi”, “khi co duỗi tứ chỉ” và “khi đắp 
y và khi khoác y ngoài và mang bình bát” xuất hiện 
như là một bộ ở những nơi khác trong kinh.°28 Những 
trường hợp này không nói thẳng ra hiểu biết rõ ràng 
tường tận, nhưng đây là những lời chỉ dẫn các tỳ 
khưu về tác phong thích hợp. Ở đây, điều kinh điển 
nhắn mạnh về các động tác là chúng nên được làm 
với thể thức thanh lịch và gây thiện cảm (päsãdika).52 


MIII 113 (K75 3, 307: Kinh Đại Không; MLDB, p. 974, pa. 
12: The Greater Discourse on Voidness). 


528. Ở M1460 và A II 123 như là lời chỉ dẫn một tỳ khưu thực hiện 
những động tác này của cơ thê như thế nào cho thích hợp. Ở A IV 
169 toàn bộ các động tác này lại xuất hiện như muốn nói đến cách 
cư xử đúng, ở đây một tỳ khưu phạm lỗi cỗ gắng che đậy đằng 
sau tác phong đứng đắn bề ngoải (Theo chú giải, người này không 
phải là đệ tử thực sự của Đức Phật. Đọc ND, ct. I634 tr. 1792). 

°Ồ MI460 (KTB 2, tr. 260: Kinh Catuma; MLDB, p. 563, pa. 
ló: At Catuma). 

° _AII123 (8KTC2, tr 49, đ.3: Sóng Biển; NDB, p. 503: Waves). 

°_AIV 169 (8K7C 3, tr 513, đ2: Các Đồ Rác; NDB, p. 1122: 
Trash). 


529. Ví dụ ở A II 104 và ở A V 201; so thêm với Th 927 và Pp 
44. Th 591 có những phâm cách tương tự về bôn oai nghi này. 
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Tương tự, bản tiếng Hán Madhyama Ägama" (Trung 
A Hàm) nói về “tác phong oai nghỉ và trầm lặng” của 
tỳ khưu khi hành trì hiểu biết rõ ràng tường tận hành 
vi của thân.53° Rút kết luận từ những đoạn này, bộ các 
hành vi của thân đặc biệt này đại diện cho cách cư xử 
thận trọng và oai nghiêm, thích hợp cho người sống 
như một tỳ khưu hay ty khưu ni. 


Nhu cầu duy trì mẫu mực cư xử thiện lành như vậy 
được diễn tả trong nhiều học giới của đoàn thể Tăng 
già. Những điều học này là qui định rất chỉ li nhiều 
khía cạnh trong lối cư xử hàng ngày.°3!' Sự quan trọng 
của xử sự bề ngoài được thừa nhận ở Ấn Độ thời xưa 
cũng ghi rõ trong kinh Brahmayu Suffa, ở đây, sự tìm 
hiểu kỹ lưỡng cách cư xử hàng ngày của Đức Phật 
tạo nên phần nào nỗ lực thầm định thành tựu tâm 


Law 1922: p.8l trong mạch văn này, dịch sưmpa/añ7na là “thận 

trọng”. 

° AII 104 (BK7C 2, tr.14: Cái Ghè; NDB, p. 464: Pois). 

- A V201 (BKT7C 4, tr. 515: Vị Trưởng Lão; NDB, p. 1475: An 
Elder). 

°Ò Th927 (T¡BK II TLTK, tr. 233: Parapariya (Thera 84) ). 


530. Minh Chau 1991: p.83. 


531. Đây là bảy mươi lăm điều học đặc biệt dành cho các vị còn 
phải tu tập (sekhi„4), Vin TV 184-206. Collins 1997: p.198 chú 
ý đến sự quan trọng của cư xử bên ngoài. Holt 1999: p.102 chỉ 
rõ là “những điều học sekhiya này... không chỉ là phép giao tế 
suông, còn nhiều hơn thế nữa, chúng là tâm trạng thầm kín bên 
trong của vị tỳ khưu hiển bày ra ngoài.” Có thể tìm thấy dễ 
dàng lời giải thích về những điều học sekhiya này ở 7 hãnissaro 
1994: pp.489-510. 
Vin IV 184-206 (BD 3, p. 120-52: Training). 
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linh của Ngài.” Điều này cần thiết cho tỳ khưu hay 
tỳ khưu ni cư xử theo cách thức thận trọng oai nghi 
tương ứng với khía cạnh thứ hai của hiểu biết rõ ràng 
tường tận được đề cập trong chú giải, có liên kết nó 
với tính thích hợp của hành động. 


Một đoạn trong Anguffãra Nikãya" (Bộ Kinh Tăng 
Ch¡) liên kết hiểu biết rõ ràng tường tận với hoạt động 
nhìn. Đoạn này tường thuật tỳ khưu Nanda, nhân vật 
đặc biệt thích ái dục, khi nhìn về bất cứ hướng nào, 
sắp đặt tất cả nỗ lực của mình đề tránh ham muốn và 
bất mãn sanh khởi.533 Thuật ngữ dùng trong trường 
hợp này chỉ cho thấy loại hiểu biết rõ ràng tường tận 
này liên kết với chế ngự giác quan. Có thể tìm thấy 
một sắc thái tương tự như thế trong Mahãsuññata 
Suffa, kinh này liên kết hiểu biết rõ ràng tường tận 
về bốn tư thế với chế ngự giác quan.53 Cả hai đoạn 
kinh này phù hợp với khía cạnh thứ ba của hiểu biết 
rõ ràng tường tận đề cập trong chú giải nói về “khu 
vực”. Cùng cách diễn đạt như thế xuất hiện trước 


532. MII 137 đưa ra bản tường thuật chi tiết cách Đức Phật thực hành 
các hoạt động khác nhau như bước đi, nhìn, ngồi xuống V.V. 
M II 137 (KTB 2, r. 649: Brahmayu; MLDB, p. 746, pa. 10: 
Brahmayu). 


533. AIV 167(PBKTC 3, tr. 510, ä.2: Tôn Giả Nanda; NDB, p. 112]: 
Nanda). Nanda, em cùng cha khác mẹ với Đức Phật, trẻ hơn 
Đức Phật vài ngày tuổi.* Quyến Udãna 3:2,21-24 có kể câu 
chuyện về vị này (KTIB I, PTT, tr 151-57: Phẩm Nanda; Uả, p. 
39-43: Nanda). 
* Đọc DPPN II, tr. 10, ct.1: Nanda Thera. 


534.  MIHII 113 (K7 3, ứ. 306: Kinh Đại Không; MLDB, p. 973, p. 
l1: The Greater Discourse on Voidness). 
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đó trong tương quan với hình ảnh saifí, phác họa 
satipatthäna như là khu vực thích hợp cho tỳ khưu, 
trong khi khu vực không thích hợp đại diện cho sự 
phân tâm vì khoái lạc giác quan.535 Điều này ngụ ý là 
hiểu biết rõ ràng tường tận về “khu vực” đề cập đặc 
biệt đến chế ngự giác quan. 


Khía cạnh thứ tư đề cập trong chú giải liên kết hiểu 
biết rõ ràng tường tận với sự vắng mặt của ảo tưởng 
(asammoha), vượt ra ngoài bối cảnh quán thân. 
Theo chú giải, để có được sự hiểu biết rõ ràng về 
bản chất thật sự của thực tại là công việc của hiểu 
biết rõ ràng tường tận (sampajãna) nói chung, một 
phẩm tính cần được tu tập với tất cả các quán tưởng 
satipafthana. 


Sự trình bày của chú giải về bốn khía cạnh cố hữu 
trong hiểu biết rõ ràng tường tận có thể được nhìn 
thấy theo trình tự tiệm tiến, với hiểu biết rõ ràng tường 
tận về mục đích (đây là tiến bộ về thực chứng) tạo 
nên nền tảng cho cư xử “thích hợp” tương xứng, tiếp 
đến là cư xử này làm cho việc chế ngự giác quan và 
tu tập thiền quán của thiền giả được dễ dàng, sẽ cho 
phép tuệ quán chiếu rọi vào bản chất thật sự của thực 
tại khởi lên. Theo cách này, việc tu tập phát triển hiểu 
biết rõ ràng tường tận các động tác của thân theo 


535. AV352 và S V 149; so với trang 115. 
° AV352 (BKTC 4, tr. 700, äđ28: Người Chăn Bỏ; NDB, p. 
1582: (9): The Cowherd). Giống kinh Mahägopälaka Sutta 
(KTB 1, số 33). Đọc ct 2230, NDB, p. 1863. 
°Ò S V 149 (BKTU %5, tr. 232, đ.8: Con Vượn; CDB II p. 1633: 
The Monkey). 
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safipafthana kết hợp tác phong có mục đích và oai 
nghiêm với chế ngự giác quan để tạo thành nền tảng 
cho sự sanh khởi của tuệ quán. Thực ra, ở mức độ 
nào đó, cả tác phong thích hợp và chế ngự giác quan 
chồng dẫm lên nhau, vì nhiều khía cạnh của bộ luật tỳ 
khưu và tỳ khưu ni có chủ định làm cho việc chế ngự 
giác quan trở nên dễ dàng, trong khi ở mặt khác, các 
động tác của thân sẽ trở nên tao nhã và oai nghiêm 
hơn nếu ở chừng mực nào đó sự thăng bằng tâm 
thức đã được thiết lập nhờ vắng mặt tâm tán loạn vì 
khoái lạc giác quan. 


Đem so với quán bốn tư thế, hiểu biết rõ ràng tường 
tận các động tác giới thiệu một yếu tố bổ sung, vì 
quán tư thế chỉ có đặc tính nhận biết suông về bắt cứ 
tư thế hay chuyển động xảy ra tự nhiên, còn hiểu biết 
rõ ràng tường tận bao hàm luôn việc kiên quyết tiếp 
nối theo tác phong được chế ngự và oai nghiêm. 


VI.6. CÁC BỘ PHẬN CỦA CƠ THẺ VÀ CÁC YÊU 
TÓ CHÍNH 


Hai bài thực tập tới liệt kê trong Safipaffhäna Sutfta, 
quán thành phần cấu tạo thân thể và quán thân theo 
bốn yếu tố chính, cả hai đều hướng quán niệm tới sự 
phân tích thành phần của thân. Bài thiền quán phân 
tích đầu tiên trong hai phần khảo sát thành phần thân 
thể con người bằng cách liệt kê nhiều bộ phận cơ 
thể khác nhau, các giác quan và các chất lỏng (dung 
dịch). Đoạn kinh này viết như sau: 


536. Sự miêu tả chỉ tiết về từng bộ phận có thể tìm thấy trong Ehara 
1995: pp.L71-7 và Vism 248-65. Bộ Madhyama Agama* (Trung 
A Hàm) liệt kê các bộ phận cơ thê tương ứng sát với bản P2¡ 
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“ Vị ấy quan sát chính cái thân này từ gót chân 
trở lên cho tới tóc ở đỉnh đầu, được da bao bọc, 
đầy những thứ bắt tịnh như vầy: “trong thân này 
có tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, 
tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phổi, 
ruột, trực tràng, thức ăn chưa tiêu trong bao tử, 
phân, mật, đàm, mủ, máu, mồ hôi, mỡ, nước 
mắt, mồ hôi dầu, nước miếng, nước mũi, chất 
nhờn ở khớp xương và nước tiều.' 53 


Trong những kinh khác, danh sách các bộ phận cơ thể 
có câu “và bất cứ bộ phận khác có thể có ở đó” theo 


(Minh Chau 1991: p.90; Nhat Hanh 1990: p.157), trong khi bản 
Ekowara Àgama* (Tăng Nhất A Hàm) chỉ có hai mươi bốn bộ 
phần (Nhat Hanh 1990: p.170). Theo Hayashima_ 1967: p.272, 
bản Sanskrit về quán safi2a††hãna này đề cập tới tất cả ba mươi 
sáu bộ phận. (Thực vậy, trong quyên Ratnamegha do Bendall 
1990: p.202 trích dẫn, liệt kê ba mươi sáu bộ phận cơ thể để quán 
thân). Satipatthana Suifa liệt kê ba mươi mốt bộ phận, điều này 
có thê có ý nghĩa bồ sung, vì trong vũ trụ quan Phật giáo các cảnh 
giới hiện hữu có cùng con sô ba mươi mốt. Như vậy sự miêu tả 
về sự hiện hữu của vật chất trên phương diện vũ trụ vi tiểu hay 
vũ trụ đại tượng được uốn nắn theo khuôn mẫu tương tự nhau. 
Một số các bộ phận cơ thê liệt kê trong Safipafthãna Suffa có thể 
được tìm thấy trong Maitrï Upanisad 1.3. Cho đù đoạn này có thể 
hoàn toàn hắn là được viết ra sau bản kinh PZj/, nhưng hơn bao 
giờ hết chỉ cho thấy là loại quán thân không chỉ là lãnh vực riêng 
của Đạo Phật không thôi. 

° Ehara 1995: pp.L71-7 (Ph, tr: I71-7: Thirty-Two Parts oƒ the 

Body). 
° Vism 248-65 (PP, ch. VHI p. 243, pa. 81-141]: Other Recol- 
lecfions). 


537. MIS57(KTB 1, 135: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 147, p.10: 
Foulness- The Bodily Paris). 
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sau.” Điều này cho thấy là danh sách ở safipaffhãna 
không liệt kê hết và những bộ phận được đề cập tới 
chỉ là ví dụ về loại bộ phận có thể quán được. Thực 
vậy, những đoạn kinh khác liệt kê nhiều phần hay 
dung dịch không có trong danh sách ấy như là óc, bộ 
phận sinh dục nam, hay ráy tai ướt, chứng tỏ là danh 
sách ở safipafthäna không sử dụng hết kiến thức cơ 
thể học của Ấn thời xưa.59 


538. M1421 và MÌTII 240. 
° MI421 (KTB2, tr 185: Đại Kinh Giáo Giới La Hâu La; MLDB, 
pD. 528, pa.8: The Greater Discourse oƒ AdWice to Rahula). 
° MIII 240 (K7? 3, r. 545: Kinh Giới Phân Biệt; MLDB, p. 
1089, pa.14: The Exposition oƒ the Elemems). 


539. Sn 199 đề cập đến óc. Thực ra, óc được Patis I 7 thêm vào danh 
sách safipa†thãna và cũng được đề cập đến trong bản tiếng Hán 
tương đương trong \adhyama Agama (Minh Chau 1991: p.90). 
Vism 240 giải thích óc không được liệt kê trong safipa†fhãna vì 
óc được bao hàm luôn trong “tủy”. Bộ phận sinh dục nam được 
đề cập ở D I 106 (âm mã tàng) và Sn 1022 (âm tàng). Việc loại 
bỏ bộ phận sinh dục nam không gây ngạc nhiên gì vì lời chỉ dẫn 
thiền phải được thiền sinh nam lẫn nữ thực tập được; tuy nhiên, 
van Zeyst 1982: p.80 cho rằng với thái độ thận trọng vì người 
quá đạo mạo dễ bị sốc khi nghe chuyện khỏa thân hay tình dục, 
ý tưởng về tình dục đã bị loại trừ hay tránh né”. Ráy tai xuất hiện 
ở Sn 197. 

° Sn 199 (KTiB 1, KT, tr: 527: Kinh Thắng Trận (Sn 34); GD, p. 
25, kệ 199: Victory). 
© Patis l7 (ĐỰNG, #: 11, đ. 82-113: 201 Ý Niệm, Chương I 

Luận Về Trí; PD, p. 11, pa.82-113: 201 Ideas). 

DII106 (7TBK 1, tr. 106, ä2.12: Kinh 4 Ma Trú: LDB, p. 122, 

pa.2.12: Ambaftha Sutta- Pride Humbled). 

Sn 1022 (KTiB I, KT, tr773: Phẩm Con Đường Đến Bờ Bên 

Kia; ŒD, p.130: The Chapter on Goïng to the Far Shore). 

Sn 197(KTiB I, KT, tr526: Kinh Thắng Trận (Sn 34); GD, p. 

25, kệ 197: Victory). 
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Nhóm các bộ phận cơ thể nêu ra trong Safipaffhäna 
Sufífa theo trình tự tự nhiên từ những bộ phận đặc và 
ở bên ngoài, qua các bộ phận bên trong và đến các 
chất lỏng hữu cơ. Trình tự này đại diện cho sự thể 
nhập tiệm tiến của ý thức nhận biết rõ rệt. Bộ phận 
nào dễ nhận biết nhất được đề cập trước, trong khi 
các khía cạnh khác của thân liệt kê sau đòi hỏi mức 
độ nhận biết và tính nhạy cảm sâu đậm hơn. Nói 
khác đi, có thể coi trình tự này tương ứng với bài tập 
hình dung tưởng tượng, trong đó lần lượt tước bỏ 
từng bộ phận cơ thể của ta.540 


Quyển Visuddhimagga chỉ rõ rằng việc thực hành 
bài tập này tiến từ chú ý đến từng bộ phận cơ thể 
cho đến khi nhận biết toàn thể bộ phận cùng một 
lúc.” Điều này ngụ ý là ở các giai đoạn quán tưởng 
cao hơn, từng bộ phận riêng lẻ này bớt quan trọng, 
và ý thức nhận biết rõ rệt bây giờ hướng về phần 
hỗn hợp và bản chất bất tịnh trong toàn cơ thể. 
Theo Sampasäãdarrya Suffa, quán tưởng có thể bắt 
đầu từ các bộ phận cơ thể cho đến nhận biết bộ 
xương thôi.°*2 


5340. Debes 1994: p.124. 
541.  Vism 265 (PP, p. 25%, pa.139-40: Other Recollecfions). 


542. Đây là hai thành tựu định nhờ thấy (attainment of vision, 

dassana-samäpatti, kiến định) nói ở D III 104. So thêm với S V 

129 chỉ cho thấy là quán xương có nhiều lợi ích. 

° DI 104 (7BK 4, . 104, ä.7: Kinh Tự Hoan Hỷ; LDb, p. 
420, pa.7: Sampasadaniya Sutta). Đọc thêm Vism Ch. 6 đ.]- 
đều 

ÖÒ S V 129 (BKTU 5, tr. 203-4, 57.L: Bộ Xương; CDB II, p. 
1617-18: The Skeleton). 
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Có thể tìm thấy khuôn mẫu tăng dần giống với lời chỉ 
dẫn safipaffthãna trong Vijaya Sutta của Sutta Nipata" 
(Kinh Tập), ở đây sự tìm hiểu kĩ lưỡng về thân đi từ 
các bộ phận bên ngoài cơ thể cho đến các cơ quan 
bên trong và các chất lỏng.”3 Trong Vjaya Suffa, tìm 
hiểu về cơ thể kết luận bằng câu hỏi hùng hồn: “Ngoại 
trừ việc thiếu tuệ giác ra, còn có cách nào nữa để tự 
đề cao mình và hạ thấp kẻ khác chỉ vì cái thân như 
vậy? ” Kết luận này chỉ cho thấy là mục đích của 
quán thân được nói ra là để bớt bám níu vào cái thân 
này, ngụ ý đó cũng đúng với Safipa{thäna Sutta. 


Bản Ekoffara Ägama* (Tăng Nhắt A Hàm) tiếng Hán 
liệt kê một quán tưởng có liên quan là phần quán thân 
trong ấn bản này. Bài tập này liên quan đến các lỗ bài 
tiết ờ thân, hướng ý thức nhận biết rõ rệt về bản chất 
bát tịnh của các chất bài tiết từ từng lỗ bài tiết này. 
Bài tập tương tự như thế xuất hiện trong các bộ kinh 
Nikãyas tiễng PãJi.*° Mục đích chính của bài tập này 


543. Sn193-201.Sự tiến triển cấp độ quán thân trong phẩm này cũng 
tương ứng với tiến triển của quán thân ghi trong Satipatthana 
Suiia, bởi vì nó bắt đầu bằng cách hướng ý thức nhận biết rõ rệt 
đến bốn tư thế, đến duỗi ra và uốn người, và kết luận bằng lời 
miêu tả xác chết bị thú đữ và côn trùng ăn. 

Sn 193-201 (K?iB 1, KT, tr 526-7: Kinh Thắng Trận (Sn 34); 
ŒD, p. 24-5: Victory). 


544. Sn 206 (KTiB 1, KT, tr 528: Kinh Thắng Trận (Sn 34); GD, p. 
25: Wictory). 


545. Nhat Hanh 1970: p.170. 


546. ŠSn 197 và A IV 386. 
° Sn 197 (KT¡B l KĨ], tr. 526: Kinh Thăng Trận (Sn 34); ŒD, 
Pp. 25: Victory). 
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và của quán các bộ phận cơ thể là để nhận thức rõ 
ràng trọn vẹn tấm thân này và thân của người khác từ 
bản chất vốn không hấp dẫn (ô trược).” Có thể tìm 
thấy ý nghĩa tương tự có liên quan ở một kinh khác có 
đề cập đến quán các thành phần cấu tạo của thân với 
tựa đề là “dưới sao, trên vậy, trên sao, dưới vậy”. 
Điều này ngụ ý rằng sự quan sát biệt lập các bộ phận 
khác nhau của cơ thể dẫn đến nhận thức là chúng 
đều có chung một bản chất như nhau. Một khi hiểu 
rõ bản chất thực sự của chúng, bản chất không có gì 
hấp dẫn ở bất cứ phương diện riêng biệt nào của cơ 
thể (chẳng hạn mắt, tóc, và môi) trở nên hiển nhiên. 
Trong Therigatha, một tỳ khưu ni minh họa rõ ràng 
hiểu biết sâu sắc bằng cách chỉ cho thấy rằng nếu ta 
lộn trái người từ trong ra ngoài, ngay đến người mẹ 
cũng thấy ghê tởm và không chịu đựng nổi mùi hôi 
của nó. ®9 


*° AIV 386 (PKTC 4, tr. l16: Một Ung Nhọt; NDB, p. 1270: 
Boil). 


547. Theo A V 109, quán các bộ phận của cơ thê nói về “sự bắt tịnh” 
(asubha) được It 80 giải thích là có mục đích chống lại ham 
muốn nhục dục. 

° AV 109 (5K1C 4, tr. 356, đ.6: Girinananda; NDB, p. 1412: 
Girimananda4). 

° It 80 (KT¡B I1, PTNE, tr 407: TiÀ. II, 6) (TH 80); H1. p. 71: The 
Contemplating the Foul Sufta). 


548. S V278. Xem xét đoạn kinh này cần xét luôn truyền thống Ấn 
Độ coi trọng phần trên của cơ thê hơn là phần dưới. 
S V278 (BKTU5, tr. 427: Phân Tích; CDB II, p. 1737: Analysis 
oƒ desire as a basis). 


549. Thĩ471 (7/BK I TLNK, tr: 274: Tỳ Khưu Ni Sumedha (TherT 167). 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 369 





Tiếp theo chỉ dẫn trong Safipaffhäna Sufta, quán thực 
chất không có gì hấp dẫn của thân đề cập trước hết 
đến tắm thân của mình.55? Nhận ra được sự vắng mặt 
của cái đẹp trong cơ thể của riêng mình, hệ quả từ 
đó là sử dụng nó như là phương tiện để chống lại 
ngã mạn.°! Kế tiếp, như đã được chỉ rõ trong điệp 
khúc safipaffhana, cùng quán tưởng đó được áp 
dụng “phía bên ngoài”, đến thân của người khác. Sự 
áp dụng vào bên ngoài như thế có thể trở nên thuốc 
đối trị ham muốn nhục dục mạnh mẽ.°2 Tiềm năng 


550. So với Vibh 193, đoạn này chỉ rõ là quán các bộ phận của cơ thể 
phải được tu tập từ cái thân mình đã, trước khi áp dụng nó vào 
thân của người khác. 

Vibh 193: 

° PT, tr 284, äđ 356: Giải Thích Về Quán Thân, Phân Tích 
Theo Kinh Tạng; 

° PT], tr 307, ä 432: Xiển Minh Quán Thân, Phân Theo Kinh. 

° BA, p. 252, pa. 356: Exposition oƒ Conftemplation on the 
Body, Analysis According to the Discourses. 


551. Điều này được ghi lại ở M 1336, ở đây Đức Phật thời quá khứ 
Kakusandha đề nghị các tỳ khưu đệ tử của mình quán sự bắt tịnh 
(của các bộ phận của cơ thể) để vô hiệu hóa ngã mạn vì nhận 
được vinh dự hay tôn kính quá đáng từ các cư sĩ thí chủ. 
MI336 (K7B ], 735: Kinh Hàng Ma; MLDB, p. 435, pa. lồ: 
Maratajjanrya Suft14). 


552. ỞA III 323 liên kết quán tưởng các bộ phận của cơ thê đề loại 
bỏ nhục dục; ở A IV 47 để gia tăng sự kinh tởm tình dục. Bodhi 
1984: p.92, giải thích “thiền nhằm mục đích làm suy yếu đi ham 
muốn nhục dục bằng cách lấy đi cột trụ nhận thức củng cô khao 
khát nó, đó là quan niệm cho thân thê là phương tiện quyến rũ 
tình dục.” So thêm với Khantipalo 1981: p.98 và Mendis 1985: 
p.44 Một phần ứng dụng từ bên ngoài được miêu tả ở Vism 306 
liệt kê danh sách các bộ phận của cơ thể được dùng để chống 
lại sân hận bằng cách nghĩ sâu sắc có phải người ta giận dữ với 
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của quán tưởng này như là biện pháp chống lại nhục 
dục đã đưa đến việc bao hàm nó trong nghi lễ xuất 
gia Phật giáo, một phần của nghi lễ gồm có hướng 
dẫn một tỳ khưu hay tỳ khưu ni mới xuất gia quán 
năm bộ phận đầu tiên của cơ thể liệt kê trong chỉ dẫn 
safipatthana. 


Dù có nhiều ích lợi, bài tập có những nguy hại có thể 
xảy ra. Quán về “bất tịnh” nhiều quá có thể dẫn đến 
ghê tởm và ác cảm. Tuy nhiên, ghê tởm thân thể của 
riêng mình hay của người khác chỉ là sự diễn bày dục 
vọng không được thỏa mãn và không tương xứng với 
việc làm lắng dịu ham muốn nhục dục được bài tập 
nhắm tới. Nhiều kinh tả một trường hợp khá nghiêm 
trọng khi áp dụng thái quá và không sáng suốt lối 
hành thiền đặc biệt này. Sau khi Đức Phật hướng dẫn 
các tỳ khưu cách thực hành xong và đi vào ân cư, các 
tỳ khưu nhiệt tình chuyên chú vào quán thành phần 
cấu tạo cơ thể của mình đến nỗi các vị này cảm thấy 
xấu hồ và kinh tởm ghê gớm vì nó. Cuối cùng, một số 
đáng kể các vị đã tự tử.55 


người khác vì tóc, da, xương... của người khác. 

° AII 323 (BKTC 3, tr. 72, đ4: Udayr; NDB, p. 891. pa. (3): 
Uday)). 

° AIV47 (sđa, tr. 344, đ. 4: Tưởng (2); NDB, p. 1032, pa (1): 
Perceptions (2) ). 

° Mendis 1985, p. 44: Xin đọc 4AD, tr. 56. 

°_ VIism 306 (PP, ch. IX, pa. 3Š: The Divine Abidings). 


553. Ở Vin III 68 và S V 320. So với Mills 1992: p.74 về đoạn này. 
°_ Vin II 68 (BDI,p. 1168-23: Defeat (Parqjika) LH ). 
-Ò S V320 (BKTU 5, tr. 479, đ. 4-5: Wesali; CDB II, p. 1773: 
Vesali). Thực ra đây là lúc nghiệp sát của các vị này trồ quả 
nên khiến phải tự tử như vậy. Xin đọc chỉ tiết này ở chú thích 
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Nhu cầu cần thiết cho thái độ thăng bằng được một 
thí dụ trong phần này của Safipaffhãna Suffa minh 
họa, thí dụ này so sánh việc quán bộ phận cơ thể với 
việc xem xét một bao đựng đầy các loại ngũ cốc.55 
Giống như xem xét các hạt ngũ cốc và các loại đậu 
này sẽ hoàn toàn không thể kích động bất cứ phản 
ứng xúc cảm nào, nên việc quán thành phần cấu tạo 
cơ thể bằng tư thái thăng bằng và biệt lập, để kết quả 
của nó là làm nguội lạnh dục vọng, chứ không phải để 
kích động sân hận. 


Nếu các dự phòng được chuẩn bị đầy đủ để tạo thái 
độ thích hợp, việc quán tưởng cân bằng và sáng suốt 
về sự bất tịnh của cơ thể có tiềm năng dẫn đến chứng 
ngộ. Nhận định này được ghi lại trong Therigäthãa” 
(Trưởng Lão Ni Kệ) tường thuật hai tỳ khưu ni chứng 
ngộ trọn vẹn nhờ quán tưởng thành phần cấu tạo cơ 
thể riêng của mình. 


Trong mạch văn giải thích chung về bốn yếu tố chính, 
nhiều kinh phân loại toàn thể ba mươi hai bộ phận 
của cơ thể theo đề mục yếu tố đất (địa đại) và nước 


430 do tôi cung ứng. 


554. Theo Schlinglof 1964: p.33 n.10, cái bao hai miệng 
(ubhatomukhä mufojT) là miễng vải dùng đề gieo hạt, miệng trên 
đề đồ hạt vào, còn miệng dưới cho hạt rơi ra đề gieo. Thí dụ so 
sánh này có thê tự nó ngụ ý vì bản chất “hai miệng” của cơ thể 
con người hơi giống như thế: “miệng trên” để cho thức ăn vào, 
còn “miệng dưới” là cửa để phân đi ra. 

555. Thĩ 33 và Thĩ 82-6. 


° Th1 33 (775K 1 TLNK, tr.193: Mẹ của Abhaya (TherT 127)). 
» Thĩ 82-6 (sđa, fr. 205: SundarT Nandã (TherT 132) ). 
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(thủy đại).?°° Điều này chỉ rằng bài tập kế tiếp trong 
Safipafthäna Sufífa, kinh này phân tích thân thể thành 
bốn phẩm chất căn bản, tạo thành một quán tưởng 
có liên quan. Lời chỉ dẫn cho bài quán tưởng này là: 


“ Vị ây quan sát chính cái thân này, dù được đặt 
để như thế nào, dù được đặt để ở tư thế nào, 
gồm có các yếu tố như vầy: “trong thân này có 
yếu tố đất, yếu tố nước, yếu tố lửa, yếu tố gió.” 557 


Hệ thống cổ của Ấn Độ về bốn yếu tố được đề cập ở 
đây đại diện cho bốn phẩm tính căn bản của vật chất: 
tính đặc, tính lỏng (hay dính kết), nhiệt độ và chuyển 
động.528 Vì quán ba mươi mốt bộ phận cơ thể đã đề 


556. MI185; M1421 và MIII 240. Theo Vism 348, giải thích chỉ tiết 
về bốn yếu tố chính trong kinh điển nhắm đến thiền sinh trì trệ, 
trong khi so với những lời chỉ dẫn ngắn gọn trong Safipa{thana 
Suia là cho những người lanh lẹ mau hiểu. 

° MII185 (KTB 1, tr. 410: Đại Kinh Dụ Dấu Chân Voi; MLDB, 
pD. 279: The Simile oƒ the Elephamt š Footprint (Greafer)). 

°ồ M1421 (KTB 2, tr 185: Đại Kinh Giáo Giới La Hâu La; 
MLDB 528: The Greater Discourse oƒ Advice to Rahula). 

*° MIII 240 (K7TP 3, . 545: Kinh Giới Phân Biệt: MLDB, p. 
1089: The Expositions oƒ the Elemerms). 

° Vism 348 (PP, p. 343: Ch. XI, pa. 28: Nutriment & The Ele- 
ImenfS). 


557. MIS7(KTB 1,1: 136: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146, pa. 12: 
The Foundations oƒ Mindƒfulness). 


558. So với A III 340 chăng hạn, theo đoạn kinh ) này, thân cây được 
coi như là biểu hiện của từng yếu tố, vì mỗi yêu tố của chúng 
chỉ là phâm tính của cùng cây ấy thôi. 

A II 340 (B8KTC 3, tr. 99, ä. 2: Đóng Gỗ; NDB, p. 904, pa. (1): 
A Block oƒWood). 
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cập phần lớn đến hai phẩm tính đầu, tính đặc và tính 
lỏng, còn việc phân tích bốn yếu tố dẫn đến một khảo 
hướng đầy đủ hơn, nới rộng nhận thức rõ rệt về các 
khía cạnh của thân biểu hiện thành phẩm tính nhiệt độ 
và chuyển động. Như vậy, bài tập này khai triển thêm 
sự phân tích thân ở mức độ đầy đủ và tinh tế hơn.559 


Quán phẩm tính đất và nước của thân có thể được 
thực hiện bằng cách quan sát các cảm giác cứng và 
mềm của các bộ phận của cơ thể. Nhận biết phẩm 
tính nóng của thân có thể phát huy được bằng cách 
chú ý đến sự thay đổi của nhiệt độ thân thể, và ở 
chừng mực nào đó, bằng cách chuyển nhận biết đến 
tiến trình tiêu hóa và già cỗi. Gió, đại diện cho phẩm 
tính chuyển động, có thể được biết tới bằng cách 
hướng nhận biết đến những chuyển động khác nhau 
diễn ra trong cơ thể, chẳng hạn như sự tuần hoàn của 
máu hay chu trình hơi thở.5° Các phẩm tính căn bản 


559. Theo Vism 351, sự phân tích bốn yếu tố này là sự tỉnh tế của 
phân quán tưởng trước. 
Vism 351 (PB Ch. XI, p. 346, pa.39: Nutrimemt & The Elemens). 


560. M1188; M1422 và M III 241 giải thích sự biểu hiện qua thân 
về yếu tô nhiệt và gió. Bài tập thực tiễn có thể tìm thấy ở Frýba 
1989: p.123; hay Pa Auk 1996: p.I7; so thêm với Ehara 1995: 
pp.197-205 và Vism 351. Ở nhiều đoạn kinh, hệ thống bốn yếu 
tố được nới rộng ra để đề cập năm hay thậm chí sáu yếu tố, ví dụ 
như M III 240, bằng cách thêm vào yếu tố khoảng không và thức. 
Sáu yếu tố này tạo nên một phần của lời chỉ dẫn safi2a‡thãna 
trong ấn bản Ä⁄adhyama Ägama, trong khi bản Ekotfara Ägama 
có cùng bốn yếu tố xuất hiện trong Søfipaffhäna Sufa (so với 
Nhat Hanh 1990: pp.140, 158, 170). Theo M III 242, yếu tố 
khoảng không (hư không giới) đề cập tới khía cạnh trống rồng 
và lỗ hồng của cơ thê. 
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MII188S (XTB I1, tr. 415: Đại Kinh Dụ Dấu Chân Voi; MLDB, 
Ð. 261: The Simile oƒ the Elephamt š Footprint (Greafer) ). 
M1422 (KTB 2, tr 186: Đại Kinh Giáo Giới La Hâu La; 
MLDB, p. 528: The Greater Discourse oƒ Advice to Rahula). 
M II 241 (K7 3, ứ. 547: Kinh Giới Phán Biệt; MLDB, p. 
1090, pa.16-7-: The Exposition oƒ the Elemens). 

Frýba 1980: p.123. Đây là bài tập 15 bước để nhận biết rõ 
ràng tường tận các nguyên tô (dhãtu-manasikära) như sau: 


, 


s; 


10. 


đáo 


đạc, 


Ngôi thẳng lưng, thoải mái trong tư thế tu tập quen thuộc 
của mình. 

Cảm nhận được sự xúc chạm với sàn nhà, với chỗ ngôi, 
với chỗ lưng dựa vào (nếu bạn tựa lưng vào phía sau), 
cũng như sự xúc chạm giữa đôi môi khép nhẹ, và sự xúc 
chạm giữa đôi tay đặt trên đùi. 

Nếu chưa thoải mái, điều cần thiết là hãy điều chỉnh tư 
thế để không có xáo trộn nào do thay đổi tư thế gây ra 
trong lúc tu tập. 

Thở ra hơi thật dài và với nhiễu khí lực, rôi để hơi thở 
theo nhịp điệu tự nhiên của nó. 

Cảm nhận được cảm giác ở sống mũi của hơi gió đi vào 
và ghi chú trong tâm: “Thở vào, thở vào ”. 

Cảm nhận được cảm giác ở sống mũi của hơi gió đi ra và 
ghi chủ trong tâm: “Thở ra, thở ra”. 

Bây giò, trong thời gian 30 phút, tôi sẽ chỉ quản hơi thở 
và nhận biết tắt cả các xao lãng như là dhãtu ”. 

Không cố tình khích động xao lăng, nhưng cứ chờ “như 
người thợ săn ” cho đến khi dhãtu xuất hiện. 

Xao lãng nào xuất hiện, xác định nó là “nguyên tô thức 
hay nguyên tố thân?” 

Nếu bạn xác định nó là nguyên tô thức (Suy nghĩ, tác 3, 
tưởng tượng...), hãy quay trở lại ngay đối tượng ban đầu 
của quán niệm, đó là hơi thở. 

Nếu bạn để ý thấy “căng thẳng”, “xúc chạm”, “nặng 
nê” hay “cứng”, thì hãy chú tâm trọn vẹn đến sự xuất 
hiện đó. Hãy nhận ra: “Đây là nguyên tô đất”, và tiếp 
tục theo dõi nó một khi nó còn tôn tại. 

Nếu bạn để ý thấy “trôi chảy”, “rit”, “mêm”, “sên sệt”, 
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có thể được gom lại trong bài quán tưởng đơn độc, 
bằng cách nhận biết rõ rệt bốn phẩm tính này như là 
những đặc tính căn bản của từng bộ phận hay từng 
tế bào cốt tủy của cơ thê. 


độ, 


14. 


định 


1ó. 


đưa 


“dính ”, thì nhận ra “Đây là nguyên tô nước ”. 

Nếu bạn đề ý thấy “chuyển động”, “bay bổng”, "rung 
động”, “trải ra”, “căng trưởng ra”, thì “Đây là nguyên 
tô gió ”. Nếu bạn nhận ra “ấm”, “lạnh”, “sáng chói ”, 
“rực rỡ”, “bốc cháy”, “đông đặc lại” thì “Đây là 
nguyên tô lửa ”. 

Ghi sâu trong trí kinh nghiệm trực tiếp trong tâm về các 
nguyên tÔ tương ứng áy vào ký ức ngay khoảnh khắc 
nhận thức rõ rệt nhất, và đi qua lại giữa trí được ghỉ nhớ 
và trí biết do thực nghiệm trong thời gian kinh nghiệm ấy 
còn tôn tại. 

Nếu thể nghiệm về nguyên tô ấy trở nên mạnh mẽ không 
chịu nổi, hãy quay trở lại ngay lãnh vực an toàn của đổi 
tượng ban đâu của quán niệm, đó là hơi thở, “Thở vào”, 
“thở ra”. 

Sau khi thực tập nhận biết về các dhãtu, nghỉ ngơi trong 
quản hơi thở luôn luôn tươi mát, an tịnh. 

Chấm dứt bài tập này bằng cách đếm xuống 10 hơi thở 
với chánh niệm và không bị xao lãng như sau: “Cảm 
nhận hơi thở ra, ghỉ chú “Thở ra, thở ra... I0”, “Cảm 
nhận hơi thở vào, ghi chủ “Thở vào, thở vào... 9”, “Cảm 
nhận hơi thở ra, ghỉ chú “Thở ra, thở ra... 2”, “Cảm 
nhận hơi thở vào, ghi chú “Thở vào, thở vào... 1”. Nếu 
bạn chọn phông xẹp làm đổi tượng ban đầu của quán 
niệm, ghi chú là “Xeẹp, xẹp... 10, v.v.). 


*° Vism 35I (PB Cñh. XI p. 346, pa.37: Nuiriment & The 
Elements). 

° MIII 240 (KTB 3, r. 545: Kinh Giới Phân Biệt; MLDB, p. 
1089, pa.13: The Exposition oƒ the Elemems). 

° MIII242(sđä tr: 546: Kinh Giới Phân Biệt; MLDB, p. 1091, 
pa.l8: The Exposition oƒ the Elemems). 
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Lối ví von tương ứng minh họa ảnh hưởng của 
phương pháp cá biệt về quán tưởng này với người 
hàng thịt đã làm thịt con bò và cắt thành miếng để 
bán. Theo chú giải, thí dụ người hàng thịt chỉ rõ sự 
thay đổi về nhận thức (saññä), vì sau khi làm thịt, 
người này không còn nghĩ về “con bò” nữa, nhưng chỉ 
nghĩ đến “thịt” thôi.8' Một sự chuyển đổi về nhận thức 
tương tự như vậy xảy ra khi hành giả chia chẻ thân 
này thành những phẩm tính nhỏ nhất của nó: bây giờ 
thân này không còn được biết đến như là “Tôi” hay 
“của tôi”, chẳng qua chỉ giản dị là tổng hợp bốn phẩm 
tính này. 


Kinh nghiệm bản thân như là tổng hợp các phẩm tính 
vật chất phơi bày cho thấy sự giống nhau về phẩm 
tính của thân mình với môi trường bên ngoài."°2 Bằng 
cách này, trạng thái dửng dưng ở mức độ lành mạnh 
được phát triển, chống lại việc bám níu vào cái, nói 


561. Ps [272 và Vism 348. Người hàng thịt cũng xuất hiện ở M1364, 
ở đây chính kỹ năng lóc xương đề không bỏ sót mẫu thịt nào cho 
con chó thỏa cơn đói là điểm chính của ví dụ này. 

° Vism 348 (PP, Ch. XI, p. 344, pa. 30: Nutriment & The Ele- 
ImenfS). 

° MI364(KTP 2, tr. 61: Kinh Potaliya; MLDB, p. 469, pa. 15: 
1o Potaliyq). 


562. Ví dụ MI 186 đưa ra ứng dụng rộng rãi về quán bốn yếu tố 
đến bản thân mình và đến môi trường bên ngoài; so thêm với 
Debes 1994: p.139; King 1992: p.39. Ñãnananda 1993: p.10 
sáng suốt làm nổi bật lên kết quả của loại quán tưởng này bằng 
cách nói đến ngã mạn như là sự “chiếm đoạt trái phép tài sản 
công (đó là đất, nước, lửa, gió)”. 

MII86 (KTB 1, tr 410: Đại Kinh Dụ Dấu Chân Voi; MLDB, 
p. 279: The Simile oƒthe Elephamt š Footprimt (Greafer) ). 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 377 





cho cùng, chỉ là tổng hợp của các phẩm tính vật chất. 
Với quán tưởng được duy trì lâu dài, người hành thiền 
có thể nhận ra là cái thân cứng cỏi và được gói bọc 
như thế trông rõ ràng như vầy, và với nó, toàn thể thế 
gian này hoàn toàn không có thực thể.5°3 Có những 
mức độ khác biệt giản dị như cứng hay mềm, ướt hay 
khô, nóng hay lạnh và ở mức độ chuyền động nào đó 
(ít ra là ở bực nhỏ hơn nguyên tử). Quán về bốn yếu 
tố như vậy có tiềm năng đưa đến chứng ngộ mang 
tính thể nhập vào thể tánh không thực và vô ngã của 
thực tại vật chất.58 


Các kinh liên kết hệ thống bốn yếu tố không chỉ với 
thân người, mà còn với sự hiện hữu vật chât nói 


563. Sn 937 chỉ ra rằng thế giới này hoàn toàn không có thực thể. So 
thêm với M III 31, theo kinh này, chứng ngộ thực tánh vô ngã 
của bốn yếu tố là đặc tính quyết định của chứng ngộ trọn vẹn. 

- Sn 937 (KTIB 1, tr 751: Kinh Chấp Trượng (Sn 182); GD, p. 
122: Embraced Violence). 

°Ồ MIHII 31 (K7 3, . 165: Kinh Sáu Thanh Tịnh; MLDB, p. 
905, pa.8: The Sixfold Purity). 


564. M1185 và M1421 liên kết quán tưởng bốn yếu tô với tuệ quán 
chiếu vào vô ngã. Tiếp đó, các kinh này ứng dụng hiểu biết về 
vô ngã vào trường hợp bị người khác chửi máng hay quấy rầy. A 
II 164 cũng liên kết quán tưởng về bốn yếu tô với tuệ quán chiếu 
vào vô ngã như thế bằng cách đó, đưa tới chứng ngộ trọn vẹn. So 
thêm với Vism 640. 

° MII§5 (KTB 1, tr 411: Đại Kinh Dụ Dấu Chân Voi; MLDB, 
pD. 279: The Simile oƒthe Elephamt s Footprint (Greafer)). 

°ồ M1421 (KTB 2, tr 183: Đại Kinh Giáo Giới La Hâu La; 
MLDB, p. 527: The Greater Discourse oƒ Advice to Rahula). 

° AII164(BKTC 2, tr: 129, ä1: Rahula; NDB, p. 542: Rahula). 

° _ Vism 640 (PB, p. 662, Ch. XXI: Purificaton By Knowledge 
and Vision oƒ the Way). 
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chung. Kinh Mahãhatthipadopama Sutffa lẫy sự tương 
đồng giữa bốn yếu tố “bên trong” của riêng ai đó với 
các yếu tố giống như thế “bên ngoài” để đưa ra ý 
nghĩa trọn vẹn về sự thật vô thường. Điều tranh luận 
ở đây là vì (theo vũ trụ học Ấn Độ cổ ) vào lúc nào đó, 
toàn thể hành tinh này sẽ đến lúc hủy diệt hoàn toàn, 
có thể có cái trường tồn trong mớ các yếu tố vô nghĩa 
tích tụ này được gọi là “thân” 2 ”5* Nhận biết giá trị trọn 
vẹn bản chất vô thường của tất cả các hiện tượng 
vật chất theo cách này dùng đề chống lại sự tìm kiếm 
khoái lạc vật chất. Từ bỏ ham muốn bằng chán ngán 
các hiện tượng vật chất sau đó sẽ đưa đến giải thoát 
khỏi những trói buộc do bốn yếu tố chính tạo nên. 

Một quan điểm bổ sung về bốn yếu tố chính có thể 
được tìm thấy trong Mahärãhulovãda Suffa, quan 
điểm ấy sử dụng bốn yếu tố chính như là cảm hứng 
tu tập các phẩm tính tâm thức của tâm từ ái (metfã) 


565. _ MI 185. So thêm với Ledi 1986b: p. 72, người đề nghị quán 
thực tánh băng bài tập cá biệt này như là nên tảng tu tập vì nó 
sẽ giúp phát triên nhanh chóng tuệ về vô thường. 


566. S II 170 nói rõ rằng khoái lạc và thoả mãn khởi lên do phụ thuộc 
vào bốn yếu tố chính phải chịu thay đôi nên cách duy nhất đề thoát 
khỏi sự không xứng ý toại lòng này là tập dửng dưng với chúng. 
S II 170 (BKTU 2, tr 296: Trước; CDB I, p. 646: Beƒfore My 
Enlightenment). Theo chủ giải BKTU: 

“ Trong đoạn kinh này, bốn Sự Thực Cao Cả đã được bàn tới: 

° Thỏa mãn (assäda, vị ngọt bốn yếu tố chính là sự thực về 
nguồn gốc của khổ đau; 

°_ Nguy hại (ädmava, nguy hiểm) là sự thực về khổ đau; 

*_ Thoát ly (nissarana, xuất ly) là sự thực về chấm dứt khổ đau; 

© Thấu hiểu được cách thoát ly là sự thực vỀ con đường dẫn 
đến chấm dứt khô đau. ” 

Trích ct. 249, CDB ], tr. 794-5. 
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và bi mẫn (karuna). Giỗng như đất không có tí sân 
hận nào khi nhiều loại phế thải vứt trên mặt đất, cũng 
thế, người hành giả nên tu tập tâm không sân hận.7 
Giữ cho tâm không sân hận như vậy theo cách này, 
ta có thể phản ứng bằng tắm lòng từ và bi mẫn ngay 
cả trong nghịch cảnh. 3 


Các đoạn kinh này chỉ cho thấy là quán bốn yếu tố 
chính có thể được dùng theo nhiều cách khác nhau, 
liên kết bản chất của thân người với hỗn hợp tất cả 
vật thể chung quanh, hay sử dụng đặc tính vật thể để 
tu tập tâm thái thiện. 


VI.7. TỬ THỊ TAN RỮA VÀ QUÁN CÁI CHÉT 


Trong số các quán tưởng về thân, bài tập thiền cuối 
cùng ở mức độ nào đó có liên quan đến việc nhìn 
thấy, hay ít ra là hồi tưởng, bởi vì người hành thiền 
phải so sánh thân mình với cái gì trông thấy ở nghĩa 
địa. '9 So sánh như vậy, lời chỉ dẫn như sau: 


567. M1423 (KTB 2, tr 188: Đại Kinh Giáo Giới La Hẳu La; 
MLDB, p. 529, pa. 13: The Greater Discourse oƒ Advice to 
Rahula). 


568. Điều này được lấy làm ví dụ ở A IV 374 khi Sãripu#a bị kết tội 
sai, Ngài đã phản ứng lại bằng cách nói là tâm Ngài không có 
sân hận, giống như đất không cay đắng chối từ việc xả rác trên 
mặt đất. 

A IV 374 (BKTC 4, tr. 98: Sau Khi An Cư; NDB, p. 1262, pa. 
(1): Lion s Roar). 


569. Ñãnamoli 1995: p.1191 n.150: “seyyafhäpi ngụ ý rằng bài 
thiền quán này... không nhất thiết là phải dựa trên việc thực 
sự nhìn thấy tận mắt tử thi, nhưng có thê được thực hiện theo 
tưởng tượng. Vism 180 miêu tả chỉ tiết người hành thiền có thể 
có được cái nhìn đầu tiên về tử thi tan rữa trong nghĩa địa và sau 
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“ Như thấy một xác chết quăng bỏ trong nghĩa 
địa —- chết đã một, hai hay ba ngày, xác phòng 
lên, xanh đen lại, rữa chảy ra... đang bị những 
con quạ, diều hâu, kên kên, chó, chó sói (giả 
can), hay những loại dòi bọ khác nhau... một bộ 
xương còn thịt và máu dính với nhau nhờ gân... 
một bộ xương không còn thịt và máu dính với 
nhau nhờ gân... các khúc xương rời nằm rải rác 
khắp hướng... các khúc xương bạc trắng, mầu 
vỏ SÒ... các khúc xương chất đống đã hơn một 
năm... các khúc xương đã mục và mủn ra thành 
bụi — vị ấy so sánh chính cái thân này với nó 
như vây: “thân này cũng có cùng bản chất đó, 
thân này sẽ như thế, không miễn trừ khỏi số 
phận đó."°” 


Ở Án Độ ngày xưa, xác chết thực sự bị bỏ ra ngoài 
trời trong những nghĩa địa như vậy, để cho tan rữa 
hay để thú dữ xé ra ăn thịt.5”! Đoạn kinh trên trích từ 
Satipafthana Suffa miêu tả rõ sự tan rữa diễn ra qua 
chín giai đoạn.°2 Theo tài liệu Tây Tạng, chính Đức 


đó phát in lại hình ảnh này trong khi ngồi thiền trong thất riêng 
của mình. Theo Ledi (n.đ): p.58, cũng thế, quán tưởng này có 
thể được tu tập dựa trên những người bệnh hay bị thương tích 
(kế cả chính mình), hay lẫy xác chết của súc vật làm đối tượng. 
So thêm với Thate 1997: p.II. 


570. _ MIS8(K7PB 1,1: 137: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146, pa. l8- 
24: The Foundafions oƒ Mindƒfulness). 


571. T.W. Rhys Davids 1997: p.80. 


572. MIII 91 và A HI 323 có chung một miêu tả qua bốn giai đoạn 
chính: phông lên, bị thú ăn, bộ xương, xương. Ấn bản Ä4ađhyama 
gama miêu tả việc quán cùng tiên trình qua năm giai đoạn, 
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Phật đã quán các tử thi tan rữa trong nghĩa địa khi 
Ngài vẫn còn là bodhisaffa.5”3 


Bài tập này làm nồi bật lên hai điều: bản chất ghê tởm 
của thân thể được phơi bày ra trong những giai đoạn 
tan rữa, và sự kiện chết là số phận không thể thoát 
khỏi của tất cả sanh linh. Điều đầu tiên liên kết bài tập 
này đến quán sự cấu tạo các bộ phận cơ thể của thân, 
dùng như phương tiện bổ sung chống lại ham muốn 
nhục dục.°^ Ngụ ý này được Mahãdukkhakkhandha 
Suffa hỗ trợ, kinh này sử dụng cùng nhóm chữ như là 
cách quán “nguy hại” (ãdïnava, dịch sát: bắt lợi) sẵn 
có trong thân xác.5”5 Cho dù người ta có thể thu mình 
lại chỉ nghĩ đến “thoả mãn” (assãda, vị ngọt, dịch sát: 
lợi ích) các khía cạnh đẹp đẽ về thân thể của người 
trẻ khác phái không thôi, sự “nguy hại” trở nên quá 
rõ ràng khi chính cái cơ thể đó bất lực trước cái già, 
bệnh hoạn và cuối cùng là cái chết, lúc đó, chính cái 
thân này trước kia trông đẹp đẽ và hấp dẫn làm sao, 


trong khi ấn bản EZkofara Ägama nêu ra tám giai đoạn (Nhat 

Hanh 1990: pp.158§ và 170). 

°Ồ M HI 9] (K7B 3, . 270: Kinh Thân Hành Niệm; MLDB, p. 
952, pa. 9: Mindƒfulness oƒ the Body). 

° AIII323 (BKTC 3, tr. 72, đ 5: Uday!; NDB, p. 691], pa. (4): 
Uday)). 


573. Rockhill 1907: p.23. 


574. Ví dụ, Dhp-a III 108 tường thuật là Đức Phật đã hướng dẫn đệ 
tử của Ngài quan sát tử thi đang thôi rữa của cô gái điểm xinh 
đẹp Sirnä như là biện pháp chống lại đòi hỏi tình dục. As 197 
đề nghị quán tử thi đang thối rữa đặc biệt dành cho người có 
bản tánh chịu ảnh hưởng mạnh của ham muốn nhục dục. 


575. MI§§(KTB 1, tr 203: Đại Kinh Khổ Uẩn; MLDB, p. 183: The 
Greater Discourse on the Mass oƒ Suƒffering). 
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bây giờ đang trải qua giai đoạn tan rữa như đã miêu 
tả ở trên. Đoạn kinh này xác nhận mục đích quan 
trọng nhất của quán tử thi đang tan rữa là để chống 
lại ham muốn nhục dục. 


Tiếp theo lời chỉ dẫn trong Safipaffhãna Sufa, hình 
ảnh hay ký ức về cái xác tan rữa được áp dụng vào 
ngay tắm thân riêng của mình, suy nghĩ sâu xa và cần 
thận là trong tương lai chính cái thân riêng của mình 
cũng sẽ phải trải qua diễn trình tan rữa như thế. Loại 
quán tưởng này rồi sẽ là phương tiện để chống lại 
ngã mạn.” Tiếp đến, như đã được chỉ ra trong "điệp 
khúc”, cùng tuệ giác đó được áp dụng vào thân thể 
còn sống của người khác. Ở đây, sự thận trọng đã 
được đề cập ở trên liên quan đến quán thành phần 
cấu tạo cơ thể vẫn còn thích hợp, nghĩa là bài quán 
tưởng này không đề sân hận hay trầm cảm xảy ra." 


576. Theo A III 325%, quán tử thi là để chống lại ngã mạn. 
AIH325 (BK7C 3, r. 73: Udayr; NDb, p. 691: Udayï). 
*' Nguyên văn viết là A III 323. Thực ra là ở A III 325 như đã 
nêu trên, tôi đã sửa lại cho đúng. 


577.  Thãnissaro 1993: p.5S. 

° Nhưng đây không phải lả không có cách đổi trị. Nhiêu 
nơi trong Tạng Kinh, Đức Phật khi thấy các tỳ khưu đã để 
cho việc quản bất tịnh có ảnh hưởng ngược lại tâm thức 
các vị này, nên Ngài để nghị các tỳ khưu hãy làm dịu sân 
hận xuống bằng cách tập trung vào hơi thở vào và ra như 
là cách thiên quán đông hành. 

Cuối cùng, một nhận thức được cân bằng hơn về tấm thân 
này bắt đầu xuất hiện, ta có thể dùng mũi chía thứ hai của 
phương cách đối phó này: chuyển sự chú ý từ đổi tượng ham 
muốn nhục dục sang chính hành vi ham muốn nhục dục, thấy 
rõ hành vi đó chỉ là hành vi bịa đặt của tâm — ngu dại, thay 
đổi luôn, và đây căng thẳng — và nh vậy, loại bỏ bất cứ khả 
năng đông hóa với nó. Điêu này sẽ làm tâm thức lắng dịu ở 
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Quyển Theragäthã tường thuật sự thực hành thật 
sự của bài tập safipaffhãna này trong nghĩa địa. Hai 
tỳ khưu quán sát một tử thi nữ nhưng đem lại kết quả 
khác nhau. Trong khi một tỳ khưu có thể chứng tuệ 
quán, còn tỳ khưu kia không thể tu tập quán tưởng 
vì cảnh tượng đó khơi lên lòng ham muốn trong vị 
này.°7# Nguy hại này cũng được xem xét tới trong chú 
giải lưu ý tránh không dùng tử thi của người khác 
phái.°”° Cho dù quán tử thi của người khác phái có 
thể không thích hợp với người thiền sinh sơ cơ, hơn 
bao giờ hết, nếu được thực hiện thành công, ta có 
thể trông đợi quán tưởng như thế tạo lập được cách 
đối trị mãnh liệt chống lại nhục dục.589 Thực ra, quyển 
Theragãathã cũng tả trường hợp một tỳ khưu quán 
thân phụ nữ khi vẫn còn sống, đó là một cô gái đang 


một mức độ sâu hơn và đưa đến trạng thải Không Còn Trôi 
Buộc* của nó. ” 

Trích MLFU, tr. 55-56. 

* Không Còn Trói Buộc: nir (không còn) + vãng (trói buộc). 

Trích MLFU, tr. 2. 


578. Th 393-5 và Th 315-16. Một trường hợp khác về một tỳ khưu 
quán tưởng trong nghĩa địa có thê tìm thấy ở Th 151-52. 
° Th393-5 (1/BK II tr. 152: Kulla (Thera. 43). 
° Th315-16 (sđa, tr: 137: Rãjadatta (Thera. 37). 
° Th I51-52 (sđ4, tr. 89: MahaKala (Thera 2]). 


579. Psl254. 


580. Thực thế, Ledi (n.d.): p.59 đề nghị dùng tử thi của người khác 
phái vào mục đích tu tập vipassana* (tuệ quán), theo Ngài, 
dùng tử thi của người cùng phái tính thích hợp cho việc tu tập 
samatha* (định). So với Vism 178-96 về quán tưởng xác chết 
như là các tu tập samafha. 

Vism 178-96 (PP toàn thể chương VI: Quán Bất Tịnh, 
Fouldness As A Meditation SubJect). 
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hát và khiêu vũ.°8! Vị ấy đã có thể tận dụng hình ảnh 
khiêu vũ này, vì nhờ vào suy xét theo duyên khởi hình 
ảnh ây, Ngài trở thành Araharit. 


Một tuệ quán khác có thê đạt được nhờ cách thực hành 
thiền quán này là tính tất nhiên không thể tránh được 
của cái chết. Các giai đoạn rữa nát của xác chết phác 
họa rõ ràng chân lý là bất cứ cái gì người ta bám níu 
đến cái biểu hiện là “Tôi”, hay “của tôi” sẽ chỉ kéo dài 
được trong một thời gian có hạn thôi. Tuy vậy, điều này 
xuất hiện như là kết quả hiển nhiên của quán tưởng 
này, các kinh thường miêu tả quán tưởng về cái chết 
không đề cập đến các giai đoạn tan rữa. Các phương 
pháp quán tưởng cái chết đặc biệt được Đức Phật đề 
nghị có liên quan đến ăn và thở: gợi nhớ lại sự kiện là 
ngay đến miếng kế tiếp cho vào miệng để ăn và hơi 
thở kế tiếp để thở vào cũng chưa chắc xảy ra.°32 Thực 
thế, sự hiện diện hay vắng mặt của hơi thở báo hiệu 
sống hay chết, nên quán niệm hơi thở cũng có tiềm 
năng được dùng để quán cái chết. Dù ta có quyết định 
dùng l bất cứ phương pháp nào, quán cái chết giúp khơi 
lên nỗ lực tránh và đoạn tận bắt thiện, và cuối cùng, có 
thể đạt tới thực chứng “bắt tử 7.583 


58I. Th.267-70 (1¡BK HI tr126: Nagasamala (Thera. 33); FV l,p. 335). 


582. AIII 306 và A IV 319. 
- A II 306 (BKTC 3, tr 49, đ9: Niệm Chết; NDB, p. 878: 
Mindfulness oƒ Death (1) ). 
° AIV319 (BKTC 4, tr ló đ10: Niệm Chết; NDB, p.1221: 
Mindfulness oƒ Death (1) ). 


583. A III 308 và A IV 320 liên kết quán tưởng cái chết với việc 
khuấy dậy nỗ lực chống lại bất thiện; A III 304 và A IV 317 liên 
kết cùng loại quán tưởng với việc thực chứng bắt tử. 

- A II 30§ (BKTC 3, tr 49, đ9: Niệm Chết; NDB, p. 878: 
Mindfulness oƒ Death (1) ). 
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Quán cái chết cũng được dùng để chuẩn bị hữu ích 
cho lúc thực sự phải đối diện với cái chết. Là bài tập 
kết thúc trong số các bài quán thân, quán cái chết 
thường xuyên có thể dẫn đến việc nhận ra là cái chết 
chỉ thực sự sợ hãi khi ta đồng hóa mình với cái thân 
này. Với sự trợ giúp của quán thân, ta có thể nhận 
ra bản chất thực sự của tắm thân này và bằng cách 
đó có thể vượt qua sự bám níu vào nó. Khi không còn 
bám níu vào tắm thân này nữa, ta sẽ thoát khỏi bắt cứ 
sợ hãi nào về cái chết thể xác.°85 


-0- 


° AIV320 (BKTC 4, tr. l6, đ.10: Niệm Chết; NDB, p.1221: 
Mindfulness oƒ Death (1) ). 

- A II 304 (BKTC 3, tr 45, đ2: Niệm Chết; NDB, p. 876: 
Mindfulness oƒ Death (1) ). 

° A IV 317 (BKTC 4, tr. 13, äđ2: Niệm Chết; NDB, p.1219: 
Mindfulness oƒ Death (1) ). 


584. Debes 1994: p.151; và Kors 1993: p. 18. Trong lời chỉ dẫn cho 
ba phần quán tưởng cuối (các bộ phận cơ thể, các yêu tố chính, 
tử thi), ở mức độ nhất định nào đó, thực ra đã ngụ ý tới việc 
không còn đồng hóa với tắm thân này trong lúc quán tưởng 
thực sự, ở đây, tâm thân riêng được đề cập tới như là “chính cái 
thân này” (M1 57-§), một sự diễn đạt hình như có tình được nói 
ra theo cách thức khách quan. 

MIS57-8 (KTB 1, tr 133-40: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 146-9, 
pa. 6-30: The Foundations oƒ Mindfulness). 


585. So với Th 20 chẳng hạn, đoạn kệ này một vị arahaní nói ngài 
không còn sợ chết, sẵn sàng buông bỏ tắm thân này với chánh 
niệm. So thêm với A IV 48 liên kết sự vắng mặt của bám níu vào 
mạng sông sau nhiều lần quán tưởng đến cái chết. 

°Ò Th20 (T/IBK II tr. 21: Ajita (Thera. 4). 
° AIV48 (BKTC 3, tr. 344, đ.5-6: Tưởng (2); NDB, p. 1033: 
Perception (2) 


VII. CẢM GIÁC (THỌ) 


VII.1. QUÁN CẢM GIÁC 


“Cảm giác”, thuật ngữ Pãji là vedanã, rút ra từ động từ 
vedeti, có cả hai nghĩa: “cảm nhận được” và “biết”.5$° 
Theo cách sử dụng của nó trong kinh này, gồm cả hai 
cảm nhận thuộc thân và thuộc tâm.°$” Vedana không 
bao hàm nghĩa “cảm xúc” trong phạm vi ý nghĩa của 
nó.°8 Cho dù cảm xúc khởi lên tùy thuộc vào ghi nhận 


586. Hamilton 1996: p.45; và C.A.F. Rhys Davids 1978: p.299, 


587. So với M I302 hay S IV 231; so thêm với C.A.F. Rhys Davids 
1978: p.300. 
- M1302 (KTB 1, tr663: Tiểu Kinh Phương Quảng: MLDB, p. 
401: The Shorter Series oƒ Questions and 4nswers). 
-Ò SIV 231 (BKTU 4, tr 371, Ä1I: Sivaka; CDB II, p. 1279: 
Siwakq). 


588. Bodhi 1993: p. 80; Padmasrri de Silva 1992b: 9.33; Dhiravamsa 
1989: p.109; và Ñãnaponika 1983: p.7. 
° Bodhi 1993: p. 80 
“ Jedanä là yếu tô thuộc tâm (hay: tâm sở, sở hữu tâm) 
cảm nhận đối tượng: nó là trạng thái tình cảm trong đó đối 
tượng được kinh nghiệm tới. Chữ Pa]i vedana không mang ý 
nghĩa xúc động (hình như xúc động là hiện tượng tổng hợp 
liên quan đến nhiều loại yếu tố thuộc tâm khác nhau sanh 
khởi đông thời), nhưng chỉ là phẩm tính tình cảm đơn thuần 
về một kinh nghiệm có thể dễ chịu, khó chịu hay trung tính. 
Cảm giác còn được cho là có đặc tính được trải qua (veday- 
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1a). Chức năng của nó là kinh nghiệm, hay chức năng của 
nó là thụ hưởng khía cạnh đáng khao khát của đổi tượng. 
Biểu hiện của nó là nếm trải các yếu tô tâm (tâm sở) liên 
kết nhau. Nguyên nhân gần của nó là sự trầm lặng (passad- 
dhi).* Trong khi các yếu tô tâm khác chỉ kinh nghiệm đối 
tượng qua trung gian nguôn khác, còn cảm giác kinh nghiệm 
trực tiếp và trọn vẹn đối tượng. Về khía cạnh này, các yếu tổ 
tâm khác được ví như người đẫu bếp nấu ăn cho vua và chỉ 
nếm thử thức ăn trong khi nấu thôi, còn cảm giác được so 
sánh với nhà vua, người thọ hưởng các món ăn tùy thích. ” 
Trích CMA, tr. 80 
* Chú giải nói như thể, nhưng trầm lặng là nguyên nhân gân 
hình như chỉ áp dụng đến cảm giác dễ chịu thôi. Một nguyên 
nhân còn gân hơn nữa là xúc, theo định lý “với xúc làm điều 
kiện, nên mới có cảm giác ` (phassapaccaya vedand). 
Trích CMA, ct. 6 tr. 37]. 
© Ñãnaponika 1983: p.1. 
“ Trước hết, cần phải xác định rõ là trong tâm lý học Phật 
giáo, 'cảm giác ` (Päli: vedäna) là cảm giác đơn thuần được 
biết đến như là dễ chịu, khó chịu (đau đón) và trung tính 
(không có gì đặc biệt). Vậy thì, không nên lẫn lộn nó với 'xúc 
động tuy sanh khởi từ cảm giác căn bản, xúc động này thêm 
mắm thêm muối, thích`hay 'không thích`ở nhiều cường độ 
khác nhau, cũng như thêm thất các tiến trình tâm lý khác vào 
cảm giác đơn thuần ấy. 
Theo nghĩa đó, cảm giác là một trong năm tập hợp (uẩn, 
khandha), tạo nên cái gọi là 'con người. 'Xúc động 'do các yếu 
tô cá biệt trong tập hợp tạo lập tâm trạng (sankhära-kkhand- 
ha, hành uẩn) vận hành. Cảm giác là một trong bốn tập hợp 
thuộc về tâm khởi lên, không thể tách biệt được, trong tắt cả 
các trạng thái của tâm; còn ba tập hợp kia là nhận thức, tạo 
lập tâm trạng, và thức. 
Cảm giác khởi lên bất cứ khi nào có sự gặp gỡ của ba yếu 
tố: giác quan, đổi tượng của giác quan ấy, và thức. Chính 
Sự gặp gỡ này, trong tâm lý học Phật giáo, nó được gọi là 
dấu ấn giác quan (xúc, va chạm, phassa) thuộc về tâm chứ 
không phải là tiến trình thuộc thân. Nó có sáu phần chịu sự 
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ban đầu do cảm giác cung cấp, các xúc cảm ấy là 
những hiện tượng tâm thức phức tạp hơn cảm giác 
tự nó đơn thuần và vì thế tốt hơn nên thuộc về lãnh 
vực kế tiếp của safipaffhäna, đó là quán các trạng thái 
của tâm. 


Lời chỉ dẫn safipaffhãna về quán cảm giác như sau: 


“ Khi đang cảm giác dễ chịu, vị ấy biết “tôi cảm 
giác dễ chịu”; khi đang cảm giác khó chịu, vị ấy 
biết “tôi cảm giác khó chịu”; khi đang cảm giác 
trung tính, vị ấy biết 'tôi cảm giác trung tính”. Khi 
đang cảm giác thế tục dễ chịu, vị ấy biết 'tôi cảm 
giác thế tục dễ chịu”; khi đang cảm giác xuất tục 
dễ chịu, vị ấy biết 'tôi cảm giác xuất tục dễ chịư'; 
khi đang cảm giác thế tục khó chịu, vị ấy biết “tôi 
cảm giác thế tục khó chịu”; khi đang cảm giác 
xuất tục khó chịu, vị ấy biết “tôi cảm giác xuất 
tục khó chịu”; khi đang cảm giác thế tục trung 
tính, vị ấy biết 'tôi cảm giác thế tục trung tính", 
khi đang cảm giác xuất tục trung tính, vị ấy biết 
'tôi cảm giác xuất tục trung tính.”°89 


qui định của năm giác quan hay của tâm. Chính vì dấu ấn 
giác quan sáu phân này quyết định các cảm giác tương ứng. 
Trong công thức Sanh Khởi Do Tùy Thuộc (0a[iccq-samup- 
paaa), điều này được diễn đạt bằng cái khoen: “dấu ấn giác 
quan quyết định cảm giác ” (xúc duyên thọ: phassa-paccaya 
vedanad). Khi các xúc động theo sau, chúng tiếp diễn tương 
ứng với khoen kế tiếp trong Sanh Khởi Do Tùy Thuộc: “Cảm 
giác quyết định thèm khát ” (thọ duyên ái). 

Trích CF; tr. 7-ổ. 


589. MI 59 (K7B 1, tr. 140: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 149: The 
Foundations oƒ Mindƒfulness). 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 389 





Phần thứ nhất của lời chỉ dẫn nêu trên phân biệt ba 
loại cảm giác căn bản: dễ chịu, khó chịu và trung 
tính. Theo kinh này, việc tu tập tuệ và xuất ly khỏi ba 
cảm giác này có tiềm năng đưa đến việc thoát khỏi 
dukkha.®°° Vì tuệ như vậy có thể đạt được nhờ tu tập 
safipafthãna,°°' quán cảm giác là cách hành thiền có 
tiềm năng đáng kể. Tiềm năng này dựa trên phương 
pháp đơn giản nhưng sáng suốt là hướng ý thức nhận 
biết rõ rệt đến những giai đoạn mới bắt đầu sanh khởi 
thích và không thích, bằng cách ghi nhận rõ ràng có 
phải kinh nghiệm ngay giây phút hiện tại là “dễ chịu”, 
“khó chịu” hay “cả hai đều không”. 


Như vậy, hiểu hoàn toàn theo nghĩa đen, quán cảm 
giác là biết ta đang cảm giác ra sao, và với ý thức 
nhận biết rõ rệt trực tiếp và ngay tức khắc như vậy có 
mặt trước khi khởi sự phản ứng, phóng đại suy diễn, 
hay bào chữa việc ta cảm giác như thế nào. Được 
thực hiện theo cách này, quán cảm giác sẽ hé mở 
mức độ gây kinh ngạc về thái độ và phản ứng của ta 
dựa trên ghi nhận về cảm xúc ban đầu do cảm giác 
cung cấp. 


590. A VST. So với S II 99, 
° AV ST (PKTC 4, tr. 309, äđ. 6: Câu Hỏi Lớn (1); ND, p. 
1373, pa. 3: Great Questions (1) ). 
° SII99 (8KTƯ?2, tr, 178, ä.14: Thịt Đứa Con; CDB I, p. 596: 
Son s Flesh). 


591. Theo S V 189, vì tuệ thể nhập vào ba loại cảm giác này nên 
bốn safipa†thana cần được tu tập. Điều đáng chú ý là theo đoạn 
kinh này, cả bốn sz/ipa/fhãnas đều cần thiết cho việc hiểu biết 
trọn vẹn cảm giác. 

S V 189 (BKTU 5, tr. 295: Các Cảm Thọ; CDB II, p. 1664: 
Feelings). 
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Sự tu tập có hệ thống về nhận biết rõ rệt ngay lập tức 
như vậy cũng sẽ tăng cường những cách nhận biết 
thiên về trực giác nhiều hơn, theo nghĩa khả năng 
cảm nhận được tình trạng hay về người khác. Khả 
năng này cung cấp nguồn bổ sung hữu ích về tin tức 
trong cuộc sống hàng ngày, bổ túc cho tin tức thu đạt 
được bằng cách quan sát và xem xét hợp lý hơn. 


Trong lời chỉ dẫn safipafthäana, theo sau chánh niệm 
về ba loại cảm giác là hướng nhận biết rõ rệt đến việc 
phân chia cảm giác thêm nữa thành “thế tục” (sãmisa) 
* và “xuất thế” (nirãmisa). °% Theo đoạn kinh trong 


592. Ấn bản tiếng Hán về quán tưởng này trong Madhyama gama 
liệt kê thêm danh sách các cảm giác liên kết đến ham muốn 
dục vọng và những cảm giác (không có liên kết đến), và những 
cảm giác liên quan đến thực phẩm, trong khi đó ấn bản Ekofara 
Agama hướng nhận biết rõ rệt đến sự kiện là sự hiện hữu của loại 
cảm giác nảy sẽ khai trừ sự có mặt của loại cảm giác kia (Minh 
Chau 1991: p.93; Nhat Hanh 1990: ppI61 và 173). Ý kiến sau 
tương tự với bản PZj/¿ ở D II 66. Các loại bổ sung có thể tìm thấy 
ở Patis II 233, bao gồm các cảm giác được phân biệt theo sáu 
giác quan đưới phần quán cảm giác. Thực ra, theo M I 398, sự 
phân loại sáu phần theo chỉ dẫn trong szfipaƒ†hãna ở trên có thê 
được nới rộng thêm, không chỉ gộp luôn sáu giác quan mà còn 
phân biệt các trường hợp xảy ra trong quá khứ, hiện tại và tương 
lai, và bằng cách đó tổng cộng lên đến 108 loại cảm giác. Một hệ 
thống ba phần về quán cảm giác đã được Mogok Sayadaw tạo ra 
(trong Than Daing 1970: p.90) bằng cách phân biệt cảm giác ở 
năm cửa giác quan là “khách bên ngoài”, cảm giác thuộc tâm là 
“khách bên trong”, và cảm giác liên quan đến hơi thở vào và ra 
là những “khách ở vai chủ nhân”. 

° DH ó6 (7TPK 3, tr. 66, äđ. 26: Kinh Đại Duyên; LDB, p. 227, 
pa. 2Š: The Great Discourse on Origination). 

°©_Patis II233 (ĐỰNG, tr: 437, ä. 42-9: Luận Về Các Nên Tảng 
Của Quán Niệm; PD, ch. XXVHI, pa. 42-9: On the Founda- 
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Angutftara Nikãya, sự phân loại sáu phần này đại diện 
cho một loạt các loại cảm giác khác nhau.®°3 Như vậy 
với hệ thống sáu loại này, quán cảm giác khảo sát đầy 
đủ toàn thể quy mô các loại hiện tượng “cảm giác” 
khác nhau (so với hình 7.1 dưới đây). 


thế tục xuất tục thế tục xuất tục thế tục xuất tục 

(sãmisa) (nưãm¡sa) (sãm/sa) (nirãmisa) (sãmisa) (nưãm/sa) 
dễ chịu khó chịu trung tính 
(sukha) (dukkha) (adukkhamasukha) 


Hình 7.1. Ba và sáu loại cảm giác. 





Khác biệt giữa cảm giác thế tục (sãmisa) và xuất tục 
(niramisa) là khác biệt giữa cảm giác liên quan với 
xác thịt (äãmisa) và cảm giác liên quan đến từ bỏ (xuất 
Iy).°% Khía cạnh bổ sung này liên quan đến thầm định 


flons oƒ Mindfulness). 

°ồ MI398 (K7? 2, 140: Kinh Nhiễu Cảm Thọ; MLDB, p. 
503; Ä.5: The Many Kinds oƒ Feeling). 
* Cảm giác thế tục (säsimä). Theo chú giải, säsimä có liên 
kết với môi của nhiễm lậu (kilesämisasampayuHä). Đọc 
NDB, ct. 1415, tr. l766. 


593. AIII412 (BKTC 3, tr: 210: Một Pháp Môn Quyết Trạch; NDB, 
Ðb. 961: Penetrafive). 


594. Ps I279 giải thích là cảm giác thế tục là những cảm giác liên quan 
đến năm khoái lạc giác quan, trong khi các cảm giác đối xứng 
xuất tục lại liên quan đến từ bỏ. So thêm với S IV 235, đoạn kinh 
này phân biệt giữa hoan hỉ và hạnh phúc thế tục (khoái lạc), xuất 
tục (nhập định), và hoản toàn xuất thế (chứng ngộ). Phẩm tính 
ãmisa thường được dùng trong kinh điển theo nghĩa “vật chất” đối 
nghịch với “đhammna”, ví dụ, các tỳ khưu coI trọng “tải vật” hơn 
là Dhamma ở MT 12 và A E73 (so thêm với A I 91-4) hay một vật 
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cúng dường ở It 98. Theo Goenka 1999: p.53 và Somi 1980: p.6, 
cũng hai thuật ngữ này hiện đang được dùng ở Ấn Độ ngày nay 
đề phân biệt món chay và món mặn. Nhat Hanh 1990: p.71 hiểu 
hai thuật ngữ này đại diện cho sự khác biệt giữa nguyên nhân sinh 
và tâm lý (như cảm thấy tệ hại vì đi ngủ trễ đêm qua là cảm giác 
“thế tục”). Maurice Walshe 1987: p.591, n.658 và n.659 đề nghị 
nên dịch là “xác thịt, thế tục” và “tinh thần”. 
‹ SIV 235 (BKTƯ4, tr. 378: Thanh Tịnh, Không Liên Hệ Đến 
Vật Chất; CDB II, p. 1283: Spiritual). 
°Ồ MII12(KTB 1,1. 3l: Kinh Thừa Tự Pháp; MLDB, p. 97: 
Heirs in Dhamma). 
- A173 (BKTC 1, tr 140, ä 7: Phẩm Hội Chúng; NDB, p. 164: 
Assemblies 48 (7) ). 
“ Loại hội chúng coi trọng tải vật (ämisagaru) là loại coi 
trọng tứ vật dụng và coi Giáo Pháp Siêu Thể thấp kém; loại 
hội chúng coi trọng Giáo Pháp Chân Chính (saddhammaga- 
ru) là loại coi trọng Giáo Pháp Siêu Thể (bốn Đạo, bốn Quả 
và Nibbãna) và coi tài vật là thấp kém. ” 
Đọc NDb, ct. 266, p. 1631. 
° A191-4 (sđd, tr: 169: Phẩm Đón Chào; NDB, p. 183-5: Mu- 
nicificence). 
° IL98 (KT¡B 1, PTNT; tr 430 (TH. 96); lip. 64: The G?s Sutta 
(Danasuttq). 
» Goenka 1999: p.53: 
“ Cảm giác dễ chịu được hiểu như là đi kèm với khao khát và 
bảm níu (samisa) hay không có khao khát và bám níu (mrãmisa) 
đi kèm. Ở Ấn Độ ngày nay, nirãmisa có nghĩa là thức ăn chay và 
sãmisa không phải là món chay. Ý muốn nói ở đây là tỉnh khiết 
hay không tỉnh khiết. Một cảm giác dễ chịu khởi lên là kết quả 
của quán thực tánh vipassanä đúng cách nếu nó được gìn giữ 
không có khao khát và bám níu, sẽ đưa đến tỉnh khiết. Cũng cùng 
loại cảm giác dễ chịu, thường gặp có liên quan đến khoái lạc 
giác quan, nếu được phản ứng lại bằng khao khát và bám níu, với 
nỗ lực gia tăng nó, cảm giác ấy bất thiện và dẫn đến không tỉnh 
khiết. Nó dẫn đến luân chuyển trong khổ đau. Theo nghĩa này; 
cảm giác dễ chịu có thể tỉnh khiết hay không tỉnh khiết. ” 
Trích SSD, tr. 5 3. 
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giá trị cảm giác không phải dựa trên bản chất xúc 
cảm, mà trên bối cảnh đức hạnh của sự sanh khởi 
của nó. Điểm cốt yếu được đề ra ở đây là có phải sự 
nhận biết về cảm giác cá biệt nào đó liên quan đến tu 
tiến hay hủ bại trên đường giải thoát. 


Không như các đạo sĩ cùng thời với Ngài, Đức Phật 
không thẳng thừng từ khước tất cả các cảm giác dễ 
chịu, cũng không thẳng thừng tiến cử tất cả các kinh 
nghiệm khổ hạnh với kết quả vốn được tin là làm cho 
trong sạch. Thay vào đó, Ngài coi trọng hậu quả tâm 
thức và đạo đức của tất cả các loại cảm giác. Với sự 
trợ giúp của sự phân loại sáu phần, khía cạnh đạo đức 
này trở nên rõ ràng, đặc biệt phơi bày sự liên hệ của 
cảm giác với sự khơi động các khuynh hướng tâm thức 
ngủ ngầm (anusaya) thiên về tham, sân và si.” Như 


° Maurice Walshe 1987: p.591, n.658 và n.659. 
“ Ct. 658: Sâmisam sukham vedanam: Sâmisa = sa-ãmisđ: 
nã. với xác thịt, như vậy gân với nghĩa 'thế tục”. 

Ct 659: Nirãmisam sukham vedanam: 'không thể tục' 
hay 'tỉnh thân". Đây là chữ người theo đạo Phật có khuynh 
hướng tránh dùng vì ý nghĩa của nó có thể dẫn đến ngộ nhận. 
Trong KTB Phân Biệt Sáu Xứ số 137, sâmisa và nirãmisa 
tuân tự được dùng để chỉ cho đời sống 'cư sĩ và 'xuất gia'. 

Trích LDB, p. 59]. 


595. So với M1303; M HII 285 và S IV 205. Sự liên hệ của ba loại 
cảm giác với ba khuynh hướng ngủ ngầm trong tâm đã gợi lên 
sự thay đối của quán cảm giác trong Ratnacũda Sũtra (trích dẫn 
trong Rendall 1990: p. 219), ở đây lời chỉ dẫn là nếu ta kinh 
nghiệm một cảm giác dễ chịu, người ấy nên tu tập từ bi đến 
người đắm chìm trong dục lạc, trong trường hợp cảm giác khó 
chịu, tâm bi mẫn nên được hướng tới sanh linh đắm chìm trong 
sân hận, với cảm giác trung tính với những người chịu ảnh 
hưởng của si mê. 
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kinh Culavedalla Sutta chỉ rõ, sự sanh khởi của những 
khuynh hướng ngủ ngầm này phần lớn có liên quan 
đến ba loại cảm giác thế tục, còn cảm giác dễ chịu xuất 
tục hay trung tính khởi lên trong lúc nhập định sâu, hay 
cảm giác khó chịu xuất tục khởi lên vì không hài lòng vì 
sự bất toàn về tiến bộ tâm linh của riêng mình, không 
khơi dậy các khuynh hướng ngủ ngầm.5% 


Sự liên hệ có điều kiện giữa cảm giác và những 
khuynh hướng tâm thức như vậy ngay tự bản chất 
mang thuộc tính quan trọng nhất, bởi vì bằng cách 
khơi dậy các khuynh hướng ngủ ngầm này, các cảm 
giác có thể dẫn đến sự sanh khởi của những phản 
ứng tâm thức bắt thiện. Cùng nguyên tắc này làm nền 
tảng cho phần mười hai khoen sanh khởi do tùy thuộc 
(paticca samuppäda), ở đây cảm giác tạo điều kiện 
có thể dẫn đến sự sanh khởi của tham ái (tanhä).5%7 

Sự tùy thuộc có điều kiện rất hệ trọng mang tính quyết 
định vào tham ái này và những phản ứng tâm thức về 
cảm giác có lẽ là lý do quan trọng nhất tại sao cảm 
giác đã trở thành một trong bốn safipaffhãna. Thêm 


- M1303 (KTB 1, : 664: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
401: The Shorter Series oƒ Questions and 4nswers). 

° M HI 285 (KTPB 3, í: 638: Kinh Sáu Sáu; MLDB, p. 1134, 
pa.28: The Six Sefs oƒ Si). 

°Ò S IV 205 (BKTU 4, tr 332: Đoạn Tận; CDB II, p. 1261: 
Abandonment). 


596. M1303 (KTB 1, tr: 664: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
401: The Shorter Series oƒ Questions and Ảnswers). 


597. Đã được miêu tả ở D II 58. 
DĨ 58 (TBK 3, r. 58, ä. 8: Kinh Đại Duyên; LDB, p. 224, pa.Š: 
Mahamidana Sut14). 
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vào đó, sự sanh khởi của cảm giác dễ chịu hay khó 
chịu dễ dàng nhận ra, làm cảm giác thành đối tượng 
tiện lợi cho thiền quán.5% 


Một đặc tính nổi bật của cảm giác là bản chất phù du 
của chúng. Quán tưởng được duy trì lâu dài về bản 
chất phù du và vô thường này của cảm giác có thê 
trở thành dụng cụ mạnh mẽ để phát triển sự nhàm 
chán, hết ham muốn chúng. Vì nhận biết rõ rệt 
được bản chất vô thường của chúng, đặc tính của 
những kinh nghiệm của vị Arahaní là thái độ tách 
biệt khỏi cảm giác.°09 


Một khía cạnh quán tưởng đầy hứa hẹn khác là sự 
kiện đặc tính xúc cảm của bắt cứ cảm giác nào tùy 
thuộc vào loại xúc chạm đã khiến nó sanh khởi.®?! Một 
khi bản chất chịu điều kiện này của cảm giác đã được 


598. Theo Ps 1277, cảm giác là đối tượng cho sa/ipa††thãna rõ ràng 
hơn thức hay xúc, bởi vì sự sanh khởi của cảm giác dê chịu hay 
khó chịu dễ nhận biết. 


599. - Điều này được minh họa bằng ví dụ ở A IV 88, ở đây Đức Phật 
giảng chi tiệt lời khuyên cáo “không có gì đáng đê bám chặt 
lây” băng cách dạy quán bản chât vô thường của cảm giác, một 
quán tưởng Ngài đã chỉ cho thấy có khả năng dẫn đến chứng 
ngộ. 

AIV§8 (BKT7C 3, tr. 400, đ.11I: Ngủ Gục; NDB, p. 1061: Dozing). 

600. M HII 244 miêu tả thái độ tách biệt khỏi cảm giác của vị arahanf 
vì hiêu biệt rõ rệt được bản chât vô thường của chúng. 

MÌIII 244 (K78 3, tr. 552: Kinh Giới Phân Biệt; MLDB p. 1093, 
pa.23-4: The Expositions oƒ Elemens). 


601. M II 242 (sđađ, 549: Kinh Giới Phân Biệt; MLDB p. 1091, 
pa.19: The Expositions oƒ Elemens). 
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hiểu biết trọn vẹn, sự tách biệt tự nhiên khởi lên và 
sự đồng hóa bản ngã với cảm giác của ta bắt đầu bị 
tan biên đi. 


Một đoạn thơ trong Vedanäã Sarhyuffa so sánh bản chất 
của cảm giác với gió trong bầu trời đến từ nhiều hướng 
khác nhau.® Gió đôi khi ấm, đôi khi lạnh, đôi khi âm 
và đôi khi mang bụi. Tương tự như thế, trong thân này 
nhiều loại cảm giác khởi lên. Đôi khi chúng dễ chịu, 
đôi khi trung tính và đôi khi khó chịu. Quả là khờ dại 
khi chống lại sự thay đổi của thời tiết, giống như thé, 
ta không cần thiết phải chống lại sự thay đổi của cảm 
giác. Quán theo cách này, ta có thể thiết lập nội tâm 
ung dung với cảm giác ở mức độ gia tăng dần. Chính 
vì sự kiện quán tưởng này, người quan sát có chánh 
niệm về cảm giác sẽ không bao giờ đồng hóa hoàn 
toàn với cảm giác nữa và bằng cách đó bắt đầu vượt 
qua quyền lực chi phối và khống chế của khác biệt 
giữa cảm giác dễ chịu-khó chịu. Làm cho sự đồng 
hóa với cảm giác suy yếu đi được phản ảnh trong các 
sách chú giải chỉ cho thấy rằng tìm hiểu “ai cảm giác?” 
là cái dẫn từ việc chỉ đơn thuần kinh nghiệm cảm giác 
đến quán tưởng chúng như là một safipaffhãna.8% 


602. SIV218(BKTU4, tr 352: Hư Không; CDB II, p. 1272: The Sky). 
603. Debes 1994: p.227. 


604. Ps I 275. Chú giải cắt nghĩa rằng mục đích của cách tìm hiểu 
này là để vượt qua ý niệm có một ngã cảm nhận được cảm giác. 
So với D II 68 chỉ cho thấy hai khuôn mẫu đồng hóa với cảm 
giác nổi bật: “cảm giác này là bản ngã của tôi” và “bản ngã của 
tôi biết cảm nhận”. Cùng với quan điểm “ bản ngã của tôi không 
có cảm giác”, đây là ba cách giải thích nghĩa của bản ngã theo 
cảm giác. Sự loại bỏ các quan điểm này sẽ dẫn đến chứng ngộ. 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 397 





Về đoạn văn này, so với Bodhi 1995: pp.34-6. Tầm quan trọng 

của việc không liên kết cảm giác với bất cứ ý niệm nảo về 

“Tôi”, “của tôi” được Ñãna-ponika 1983: p.4 nhân mạnh. 
DIHIó6 (TBK 3, tr, 67: äđ19: Kinh Đại Duyên; LDB, p. 227, 
pa.29L The Great Discourse on Originafion). 

° _ Bodhi 1995: pp.34-6 The Great Discourse on Causafion. 

©_ Ñãnaporika 1983: p.4 

“ Trong phân quán tưởng này, điều đặc biệt quan trọng là 
không liên kết cảm giác với ÿ tưởng mập mờ nhất về “Tôi ” 
và “của tôi”. Không nên có đề cập nào đến ngã cả, như: 
“Tôi cảm nhận cảm giác, vì thế, Tôi hiện hữu ” cũng không 
nên có bất cứ ý tưởng nào về người làm chủ cảm giác: “Tôi 
có cảm giác dễ chịu. Tôi hạnh phúc làm sao!” Với ỷ trởng 
'Tôi muốn có thêm nhiều cảm giác như vậy, khao khát khởi 
lên. Hay, “Tôi đang đau. Tôi khô biết bao!” và muốn làm 
cho hết đau, sân hận khởi lên. 

Tránh những quan điểm sai lạc và không thực tiễn này, ta 
nên ý thức rõ cảm giác như là tiến trình chịu điều kiện và 
không bên. Nên giữ cho chánh niệm được mẫn tiệp và nên 
nhắm nó vào sự kiện đơn thuần là chỉ có chức năng tâm 
thức của cảm giác như thế như thế; và ý thức nhận biết rõ 
rệt này chỉ dùng vào mục đích không gì khác hơn ngoài 
trí và chánh niệm như đã nói trong Satipa††hana Sutia. 
Một khi ta còn thói quen liên kết cảm giác với người “có” 
những cảm giác này, ngay trong lúc tập thiên, sẽ không có 
tiến bộ gì trong Quản Cảm Giác cả. 

Ý thức nhận biết rõ rệt cảm giác mà không có đề cập nào 
đến ngã cũng sẽ giúp phân biệt chúng rõ ràng với những 
kích thích vật thể khiến chúng khỏi lên, cũng như với những 
phản ứng lại của tâm tiếp sau đó. Bằng cách này, thiển sinh 
có thể giữ sự chú ý của mình nhắm vào cảm giác không thôi, 
mà không đi lạc vào khu vực khác. Đây là ý nghĩa của câu 
“vị tÈ khưu quản cảm giác trong cảm giác ` như đã nói trong 
Satipatthäna Sutta. Ở giai đoạn hành thiên này, thiên sinh sẽ 
trở nên quen thuộc hơn với nãma-ripa-pariccheda (tuệ phân 
biệt tâm và vật thể (danh sắc). 

Trích CT, tr. 4-5. 
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Với mục đích cung cấp thêm tin tức bổ sung về sự 
quan trọng và sự thích hợp của quán cảm giác, tôi 
bây giờ sẽ xem xét ngắn gọn sự liên hệ của cảm giác 
đến việc tạo lập quan điểm (diffhi) và niềm tin, và 
nghiên cứu tỉ mỉ hơn ba loại cảm giác đã được trình 
bày trong chỉ dẫn safipaffhãna. 


VII.2. CẢM GIÁC VÀ QUAN ĐIÊM (DITTHIỊ) 


Trau dồi thái độ cách ly cảm giác là chủ đề dẫn nhập 
của kinh Brahmajäla Sutta. Ở phần mở đầu kinh này, 
Đức Phật đã chỉ dẫn các tỳ khưu đừng hân hoan vì 
lời khen cũng như không khó chịu vì bị mắng chửi, 
vì nếu phản ứng lại trường hợp nào cũng sẽ chỉ xáo 
trộn bình thản tâm trí. Kế đến, Ngài khảo sát đầy đủ 
các nền tảng nhận thức luận nằm sâu dưới các quan 
điểm khác nhau thịnh hành trong các triết gia và đạo 
sĩ Ấn Độ thời ấy. Qua cách kết luận khảo sát này, 
Ngài chỉ cho thấy rằng, sau khi hiểu biết trọn vẹn cảm 
giác, Ngài đã vượt ra khỏi tất cả các quan điểm đó.®95 
Khía cạnh gây chú ý của cách Đức Phật đặt vấn đề là 
phân tích của Ngài phần lớn nhắm vào nền tảng tâm 
lý của các quan điểm này hơn là vào nội dung của 
chúng.®% Vì khảo hướng này, Ngài đã có thể truy tìm 


605. DI 16 (TBK 1, : 29, đ36: Kinh Phạm Võng; LDB, p. 75, 
pa.Ï.36: What The Teaching ls Noi). 


606. Thực ra, kinh Brahma/ala Suffa bàn đến sáu mươi hai “nền 
tảng” tạo nên quan điểm (D 139: dvasaffhiya vafthulï), chứ 
không phải sáu mươi hai “quan điểm”. Con số quan điểm thực 
sự kém xa con số 62, ví dụ như bốn “nền tảng” đầu tiên tạo thành 
một “quan điểm” trường cửu, được giải thích tường tận trong 
mỗi trường hợp bằng cùng thuật ngữ. Điều này chỉ cho thấy là 
sự phân tích của Đức Phật phần lớn quan tâm đến nền tảng nhận 
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nguồn gốc sanh khởi của các quan điểm đến khao 
khát (fanhã, tham ái) để sau đó khao khát khởi lên 
phụ thuộc vào cảm giác.°°”“ Trái lại, bằng cách hiểu 
biết trọn vẹn vai trò làm khoen nối giữa xúc và khao 
khát của cảm giác, tiến trình tạo lập quan điểm tự nó 
có thể bị vượt qua.893 Kinh Päsãdika Sufta trình bày 
rõ vượt qua quan điểm như thế là mục đích của quán 


607. 


606. 


thức luận đề thành lập quan điểm, huống chi là đến nội dung 
riêng của từng quan điểm. Khi S IV 287 nói về sáu mươi hai 
“quan điểm” (dvãsatthi ditthigatäni Brahmajäle bhanitäni) hay 
Sn 538 về “dị giáo” (osaranani), điều này không thực sự tương 
xứng với thuật ngữ được sử dụng trong kinh Brahma/ala Sutta. 
° DI39 (7TPK 1, r. 39, Ä29: Kinh Phạm Võng; LDB, p. Š7, 
pa.3.29: What The Teaching Ils Noi). 
° SIV287(BKTU4, tr 448: Isidata; CDB II, p. 1317: Isidatia). 
° Sn 538 (KT¡iB I KT, tr. 646: Kinh Sabhiya (Sn 9]); ŒD, p. 68: 
Sabhiya). 


Ở D139, Đức Phật chỉ rõ rằng tất cả các quan điểm khác biệt 
nhau khởi lên vì người đề xướng ra chúng không biết và không 
thấy, họ chỉ chịu ảnh hưởng của cảm giác và khao khát thôi. 
Chú giải phụ Sv-pt I 180 giải thích là nguồn gốc của những 
quan điểm như vậy chăng qua là kết quả của việc không hiểu rõ 
sự sanh khởi của cảm giác và vì thế phản ứng lại cảm giác bằng 
khao khát. Katz 1989: p. 150 thật thích đáng khi nói đến “phân 
tâm học về các quả quyết siêu hình”. 

D139 (TBK 1, ứ: 41, đ32: Kinh Phạm Võng; LDB, p. 87, 
pa.3.32: What The Teaching ls Nol). 


Ở D145, Đức Phật giải thích rằng ai đã hiểu rõ sự sanh khởi 
và diệt tận của xúc (xúc là điều kiện cần thiết để cảm giác sanh 
khởi và thêm vào đó, khao khát), nhờ thế, thực chứng được 
nhận thức vượt ra ngoàải tất cả các quan điểm này. 

D I45 (TBK 1, tr 45, Äđ71: Kinh Phạm Võng, LDB, p. 89, 
pa.3.7]: What The Teaching ls Nol). 
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saftipaffthana.°°° Như vậy, safipaffthana thứ hai, quán 
cảm giác, có tiềm năng kích thích sự phát sanh ra tuệ 
quán chiếu vào nguồn gốc của quan điểm và niềm tin. 
Khi được duy trì lâu dài, quán tưởng sẽ cho thấy sự 
kiện cảm giác có ảnh hưởng quyết định và xuyên tạc 
ý nghĩ và phản ứng theo sau.®!? Vì vai trò chỉ phối 
này của cảm giác, cái ngỡ là tối thượng của suy nghĩ 
có lý trí đối với cảm giác và xúc cảm hóa ra chỉ là ảo 
tưởng.°"! Lý luận và suy nghĩ thường chỉ được dùng 
để hợp lý hóa ưa thích hay không ưa thích đã sẵn có 
rồi từ đó lần lượt để cảm giác dễ chịu hay khó chịu 
khởi lên chỉ phối.®12 Khi dấu vết đầu tiên của thích hay 
không thích xuất hiện, những giai đoạn đầu của tiến 
trình nhận thức thường không hoàn toàn có ý thức, 
và ảnh hưởng quyết định của chúng vào những thầm 
định tiếp sau thường trôi qua không hay biết gì.®13 


Xét từ khía cạnh tâm lý, cảm giác cung cấp phản 

hồi nhanh chóng khi đang duyệt xét tin tức ghi nhận 

được, như là nền tảng cho sự thúc đẩy và hành 

609. D II 141 (TBK 4; #: 141A, đ. 40: Kinh Thanh Tịnh; LDB, p, 
436, pa, 40: The Delighfful Discourse). 


610. So với M I 111 chẳng hạn, đoạn kinh này miêu tả ý nghĩ và 
phản ứng con người phụ thuộc vào tin tức đầu tiên nhận được 
do cảm giác và nhận thức cung cấp. 

MIIII (X7B !, r 254: Kinh Mật Hoàn; MLDB, p. 203, pa. 
15: The Honey Bal]). 


611. Khantipalo 1981: p.35. 
612. Premasiri 1972: p.20. 
613. Burns 1994: p.33. 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 401 





động.!“ Trong lịch sử tiền hóa sơ khai của loài người, 
phản hồi nhanh chóng như vậy liên quan đến động 
cơ sống còn trong những hoàn cảnh nguy hiểm, khi 
phải quyết định chớp nhoáng là chạy hay chống cự. 
Những quyết định như thế dựa trên ảnh hưởng phán 
đoán của vài khoảnh khắc đầu tiên lượng giá nhạy 
bén, trong thời gian đó cảm giác đóng vai trò nỗi bật. 
Tuy nhiên, ngoài tình trạng nguy hiểm ra, trong tình 
trạng sống trung bình tương đối an toàn trong thế giới 
hiện đại này, chức năng sinh tồn này của cảm giác có 
thể đôi lúc tạo ra những phản ứng không thích đáng 
và không phủ hợp. 


Quán cảm giác hứa hẹn cơ hội đưa những chức năng 
đánh giá và qui định điều kiện này trở lại với nhận biết 
rõ rệt có ý thức. Nhận biết rõ ràng về tác động qui 
định điều kiện của cảm giác có thể dẫn đến việc sắp 
xếp lại khuôn mẫu phản ứng theo thói quen đã bắt 
đầu vô nghĩa và thậm chí tai hại. Theo cách này, cảm 
xúc có thể bị vô hiệu hóa ngay tại điểm xuất phát.®! 
Không có sự vô hiệu hóa như vậy xảy ra, là kết quả 
của thẫm định ban đầu do cảm giác khơi dậy, bất cứ 
khuynh hướng nào chịu ảnh hưởng của cảm xúc có 
thể tìm thấy cách diễn đạt của nó bằng những niềm 
tin và quan điểm “khách quan” hiển nhiên được biện 
luận rất khôn khéo. Trái lại, sự đánh giá thực tế về 
sự lệ thuộc có điều kiện vào quan điểm và ý kiễn do 
cảm giác cung cấp cho thấy bám níu liên quan đến 
cảm giác phát sanh từ quan điểm và ý kiến cá nhân. 


614. Brown 1986a: p.271. 
615. Padmasrri de Silva 1981: p.22; và Dwivedi 1977: p.255. 
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Khi thầm định sơ khởi ảnh hưởng của cảm giác, sự 
lệ thuộc của quan điểm và ý kiến này vào cảm giác là 
nguyên nhân nổi bật của việc khăng khăng giữ lấy và 
bám chặt giáo điều xảy ra sau.®!ê 


Ở Án Độ thời xưa, khảo hướng phân tích quan điểm 
của Đức Phật đã tạo nên một tương phản thu hút sự 
chú ý, tương phản ấy khác hẳn với những suy đoán 
triết học vô căn cứ (hí luận) đang thịnh hành. Ngài 
bàn tới quan điểm bằng cách xem xét nền tảng cảm 
xúc của chúng. Với Đức Phật, vấn đề cốt tủy là phơi 
bày cho thấy thái độ tâm lý nằm dưới sự bám giữ bất 
cứ quan điểm nào,ê!” vì Ngài đã thấy rõ ràng bám giữ 


616. Đây là chủ đề tái diễn nhiều lần trong 4#hakavagga; đặc biệt 
ở Šn 781; Šn 785; 5n 824; Šn 878 và Šn 910 về bám lấy giáo 
điều phát sanh qua quan điểm; và Sn 832; Sn 883; Sn 888-9; 
Sn 894 và Sn 904 sự bám lấy giáo điều này đưa đến việc chống 
đối người khác và đưa đến gây gỗ không nguôi. So thêm với 
Premasiri 1989: p.655 thật thích đáng khi liên kết “quan điểm” 
với ý niệm giáo điều. 

° Sn 781 & Sn 785 (K?iB 1, KT, tr699, 701: Kinh Sân Hận 
Tám Kệ (Sn 153). 

° Sn 824 (sđa, tr.713: Kinh Parusa (Sn 161). 

° Sn 878 (sảd, 731: Những Vấn Đê Nhỏ Bé (Sn 171). 

° Sn 910 sđd, r:742: Những Vấn Đề To Lớn (Sn 174). 

° Sn 832 (sđa, tr.715: Kinh Parusa (Sn 161). 

- Sn883, Sn 88§-9, Sn 894 (sđd, tr.733, 735, 737: Những Vấn 
Đề Nhỏ Bé (Sn 171). 

- Sn 904 (sđd, tr:740: Những Vấn Đề To Lớn (Sn 174). 


617. So với Bodhi 1992a: p.9; Burford 1994: p.47; Collins 1982: 
p.119; Gethin 1997b: p.222 và Gomes 1976: p. 141. 
Bodhi 1992a: p.9: 
“ Điễu Đức Phật quan tâm là vấn đề khổ đau hiện hữu ngay 
trước mắt, và cách giải quyết của Ngài là thẳng thắn đương 
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quan điểm cá biệt nào đó thường là biểu hiện của dục 
vọng và bám níu. 


Vì thế, một khía cạnh quan trọng của ý niệm Phật giáo 
thời nguyên thủy về chánh kiến là có được thái độ 
“chân chánh” về ý kiến và quan điểm của con người. 
Câu hỏi hệ trọng ở đây là có phải loài người đã phát 
triển sự gắn bó và bám níu vào quan điểm của riêng 
mình,°18 thường biểu hiện qua biện luận sôi nổi và 


đâu với nó, không né tránh và không đi lòng vòng. Tuy nhiên, 
không nên coi nhận xét này ám chỉ Đức Phát bác bỏ xu hướng 
tự nhiên chủ trương học thuyết như là đối tượng nhận thức 
hoàn toàn tách biệt với vấn đê khổ đau; trải lại, Ngài thấy 
chính hành động nói ra thành lời của các học thuyết siêu 
hình này như là yếu tổ mẫu chốt của căn bệnh Ngài muốn 
chữa trị. Tán thành bất kỳ một trong những quan điển suy 
đoản vô căn cứ (hí luận) này là rơi vào “bụi rậm của quan 
điểm, vùng đất hoang vu của quan điểm, tranh chấp quan 
điểm, dao động của quan điểm, trói buộc sai sử của quan 
điểm (MN 72.14). Tất cả các quan điểm này đều đi kèm với 
khô đau, lo âu, tuyệt vọng và kích động (nhiệt não) ”, và khi 
“bị chúng trói buộc sai sử, kẻ phàm phu vô học không thoát 
khỏi sanh, già, chết, không thoát khỏi ưu, bi, khổ, não, tuyệt 
vọng, kẻ ấy không thoát khỏi khổ đau ” (MN 2.8). ” 

Trích AENY, tr. 9. 


618. Sự bày tỏ quan điểm thông thường về chánh kiến trong kinh có 
liên quan trực tiếp đến gắn bó và bám níu được phát biểu theo 
thể thức bốn sự thực cao cả (so với D II 312 chăng hạn). Hệ 
thống bốn sự thực cao cả này sau đó được áp dụng ngay vào các 
quan điểm ở A IV 68. 

° DII312 (TBK 3, : 312, ä 21: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 
346, pa. 21: Mahasatipa†thana Sufta) 

° A IV 68 (BKTC 3, tr 369, đ. 2: Không Tuyên Bố, NDB, p. 
1046 (1): Undeclared). 
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tranh cãi.°'* Càng giữ cho chánh kiến không có gắn 
bó và bám níu được chừng nào, nó càng khai mở 
được tiềm năng trọn vẹn của nó như là công cụ thực 
dụng để tiến trên đạo lộ giải thoát chừng ấy.?? Nói 
chính xác hơn, chánh kiến như thế không bao giờ cần 
phải từ bỏ, thực ra, nó là tột đỉnh của đạo lộ giải thoát. 
Điều cần phải từ bỏ là bất cứ cái gì gắn bó và bám níu 
liên quan đến nó. 


Trong bối cảnh thực tập thiền quán thật sự, sự hiện 
hữu của chánh kiến được diễn bày theo mức độ tăng 
dần của cách ly và hết ham muốn các hiện tượng do 
điều kiện tạo thành, nhờ chứng ngộ sâu sắc sự thật 


619. ỞM 1108, khi buộc phải nói ra quan điểm của mình, Đức Phật 
đã trả lời rằng quan điểm của Ngài không đưa đến tranh luận với 
bất cứ ai. So với M I 500, đoạn kinh này liên kết hiểu biết về bản 
chất vô thường của ba loại cảm giác với việc thoát khỏi tranh 
luận. Ở S III 138, Đức Phật tóm lược thái độ không tranh luận 
của mình bằng câu: “Ta không tranh cãi với đời, chính đời tranh 
cãi với Ta.” 

° MII08 (KX7PB 1, tr. 24S: Kinh Mát Hoàn; MLDB, p. 201, pa. 
4: The Honeyball). 

°Ồ MIS500 (K78 2, . 351: Kinh Trường Thảo; MLDB, p. 606, 
pa.13: To Dighanakha). 

°Ò S II 138 (BKTUƯ 3, tr 249, đ3: Bông Hoa; CDB I, p. 949: 
Flowers). 


620. Cách suy nghĩ thiết thực về quan điểm của chính mình được đề 
cử ở M1323 và ở A III 290, cả hai trường hợp này đều qui định 
cụ thể là mục đích của quan điểm của con người là nên mang lại 
tĩnh lặng nội tâm và dẫn đến giải thoát khỏi dukkha. 

°Ồ MI323 (KXTB I, tr.707: Kinh Kosambiya; MLDB, p. 422: 
Kosambiya Sutf14). 

° A III290 (8K7C 3, tr: 25, đ. 6: Cần Phải Nhớ (2); NDB, 
p.ð67, pa. (6): Cordiality (2) ). 
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về dukkha, nguyên nhân của nó, sự chắm dứt của nó, 
và con đường dẫn đến chấm dứt dukkha. Sự cách 
ly như thế cũng được phản ảnh bằng sự vắng mặt 
của “ham hồ và bất mãn”, như đã được nêu rõ trong 
phần “định nghĩa” của safipaffhäna và trong lời chỉ 
dẫn tránh “không bám níu vào bắt cứ cái gì trên đời 
này” đã được đề cập trong “điệp khúc” safipafthãna. 


VII.3. CẢM GIÁC DẼ CHỊU VÀ SỰ QUAN TRỌNG 
CỦA HOAN HỈ 


Vai trò qui định điều kiện của cảm giác dễ chịu trong 
việc dẫn đến ưa thích và cuối cùng dẫn đến việc ôm 
chặt lấy nó đem lại nhiều hậu quả có ảnh hưởng lớn 
lao. Nhưng điều này không có nghĩa phải hoàn toàn 
tránh né tất cả các cảm giác dễ chịu. Thật ra, việc 
nhận ra các cảm giác dễ chịu không hẳn là cần phải 
tránh, nó là kết quả trực tiếp của hành trình tìm kiếm 
giải thoát của riêng Đức Phật. 


Ngay trước khi giác ngộ, Ngài đã tận dụng hết thảy các 
phương thức cô truyên đê thực chứng, nhưng không 
đạt được chứng ngộ.°?! Trong lúc hôi tưởng lại những 


621. Chăng phải mức độ tinh tế cao độ của định, cũng không phải 
đeo đuôi hành trì khổ hạnh đã có thê đưa Ngài đến giác ngộ hoàn 
toàn, nên (ở M L246), Ngài đã tự hỏi: “Có thể có cách nào khác 
đưa đến chứng ngộ?” Thậm chí sau khi đã thử hết cách đã nghe 
nói đến để chứng ngộ, với nỗ lực không ngừng, Ngài vẫn tiếp tục 
đeo đuôi kiếm tìm đã có thể là nền tảng cho M I 219 và A I 50, 
cả hai trường hợp này trình bày sự chứng ngộ của Ngài như là 
kết quả của nỗ lực không sờn. Việc Ngài từ bỏ tất cả các phương 
thức đã được biết đến đề đưa tới chứng ngộ cho tới nay được chỉ 
cho thấy bằng câu “những điều trước đó chưa từng nghe” (ví dụ 
MII2IIvàS V422). 
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kinh nghiệm quá khứ và xem xét phương thức nào 
có thể thay thế, Ngài nhớ lại đã có lần thuở còn trẻ, 
khi Ngài đã kinh nghiệm nhập định sâu và cảm giác 
khoan khoái, sau khi đã chứng tầng thiền thứ nhất 
(jhãna).?2 Hồi tưởng thêm nữa về câu chuyện này, 
Ngài kết luận rằng loại cảm giác dễ chịu kinh nghiệm 
được hồi ấy không có gì bất thiện, và vì thế không 
phải là trở ngại cho tu tiến.2 Việc nhận ra được cảm 


°Ồ MI246 (KTB ], tr. 539: Đại Kinh Saccaka; MLDB, p. 340, 
pa.30: The Greater Discourse to Saccakq). 

°Ồ M1219 (đa tr. 479: Đại Kinh Rừng Sừng Bò; MLDB, p. 
312, pa.]7: The Greater Discourse oƒŒosinga). 

° AI50 (PKTC 1, tr. 96-9, ä.5: Hai Loại Tội: NDB, p. 142: 
Known). 

°Ồ MII2I1 (XTB 2, tr. 62]: Kinh Sangarava; MLDB, p. 820, 
pa.ổ: To Sangarava). 

- S V422 (BKTU $5, tr 613, đ.12: Như Lai Thuyết; CDB II, p. 
1845: Setting In Motion The Wheel oƒthe Dhamma). 


622. M1246. So với Horsch 1964: p.107 về đoạn này. Kinh này 
không đưa ra chính xác tuổi Ngài lúc Ấy, từ mạch văn rút ra, 
Ngài ở vào khoảng ấu thơ. Mil 289 đưa ra đề nghị hình như 
không chắc thật là lúc ấy Ngài mới chỉ một tháng tuổi và chứng 
không chỉ một mà luôn cả bốn jhãnas* (rẩng thiên). Theo nguồn 
tin Tây Tạng (Rockhill 1907: p.23) đặt đoạn này ngay trước khi 
Ngài xuất gia, như thế hình như cũng không chắc thật. 

°Ồ MI246 (KTB ], tr. 539: Đại Kinh Saccaka; MLDB, p. 340, 
pa.3]: The Greater Discourse to Saccaka). 

* Mi] 289 (MTV?Đ, tr. 632; MO II, p.116; QKM II, p. 143). 
MTVĐ tr 632 viết: “thuở còn ấu thơ, lúc bảy tuổi ”. 


623. MI246 tường thuật về Ngài quán tưởng: “Tại sao Ta lại sợ cái 
hạnh phúc không có liên quan gì đến dục lạc và điều bất thiện? 
Ta không sợ hạnh phúc như thế !? Dựa trên trí nhìn sâu diệu này, 
Ngài đã chứng ngộ. Tuệ hiểu về sự quan trọng của vấn đề lượng 
giá đạo đức các sự cố tâm thức như thế cũng được đề cập ở M 
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giác dễ chịu của nhập thiền tạo nên một sự thiện lành 
và loại cảm giác dễ chịu đáng được hành theo đánh 
dấu bước ngoặt quyết định trong hành trình tìm kiếm 
giải thoát của Ngài. Dựa trên hiểu biết rất hệ trọng 
này, Đức Phật nhanh chóng thể nhập vào chứng ngộ 
mà trước đó, dù với bao nhiêu chứng định đáng kể 
và nhiều loại tu khác nhau, Ngài đã không thể thành 
tựu được. 


Sau khi chứng ngộ, Đức Phật tự tuyên bố Ngài là 
người sống trong hạnh phúc.®? Lời tuyên bố này rõ 
ràng chỉ cho thấy rằng, không như các đạo sĩ đương 
thời với Ngài, Đức Phật không còn sợ những cảm 
giác dễ chịu. Như Ngài đã chỉ cho thấy, chính sự đoạn 
tận thành công tất cả những bắt thiện tâm thức đã 
khiến cho khoan khoái và hân hoan khởi lên.®25 Với 


I 114 với việc phân chia tư tưởng ra thiện và bắt thiện trước khi 

chứng ngộ. 

°Ồ MI246 (KTB ], tr. 539: Đại Kinh Saccaka; MLDB, p. 340, 
pa.32: The Greater Discourse to Saccakq). 

° MII14 (sđađ, tr. 261: Kinh Song Tâm; MLDB, Ð. SÙ?7, Dữ... 
To Kinds oƒ Thoughs). 


624. AI 136; so với Dhp 200. 

° AI 136 (BKTC 1, tr 244: Vẻ Älavï; NDB, p. 232: Hatthaka). 
Hoàng tử Hatthaka hỏi Đức Phật: Thưa Thể Tôn, Ngài ngủ 
có ngon không? Ngài trả lời, nguyên văn: 

“ I slept well. I am one oƒthose in the world who sleep well” 
Như Lai ngủ ngon. Như Lai là một trong những người trên 
thế gian này ngủ ngon. ” 
Trích Bhikkhu Bodhi, NDB, tr. 232. 
HT Minh Châu dịch là “sống an lạc”. BKTC 1, tr 244. 
-_Dhp 200 (KTiB 1, PC, tr:71: Phẩm An Lạc). 


625. DI196; so với D II215. Theo Ps I 297 cùng với chứng ngộ trọn 
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cùng phẩm tính, các câu kệ được các tỳ khưu và tỳ 
khưu ni đã chứng ngộ thường nhiệt tình ca ngợi hạnh 
phúc giải thoát đạt được nhờ tu tập thành công đạo lộ 
giải thoát.°2° Trong các đệ tử đã được giải thoát của 
Đức Phật, có thể tìm thấy sự hiện hữu của hân hoan 
và những hỉ lạc không liên can gì đến thèm muốn 
khoái lạc giác quan qua lời diễn tả thi vị về cái đẹp 
thiên nhiên. Quả thế, các tỳ khưu Phật giáo thuở 


vẹn, hoan hỉ (như là một yếu tố tạo thành chứng ngộ) cũng đạt 

tới toàn thiện. 

° DI196 (TBK 1, r: 167, ä. 41: Kinh Potthapada; LDb, p. 
167, pa. 40: States oƒ Consciousness). 

°Ồ DI 215 (7TBK 3, f. 2l1ó, ä25: Kinh Janavasabha; LDB, 
p.298, pa. 25: Janavasabha Suff4). 


626. Th 35, Th 526; Th 545; Th 888; và Thĩ 24. 
» Th35 (7/BK II, TLTK, tr.30: Samannakani (Thera. 6) ). 
» Th 526 (sđa, tr. 176: Bhuta (Thera.54) ). 
» 'Th 545 (sa, tr. 180: Ekavihariya (Tissa Kumara, Thera. 57) ). 
° 'Th 888 (sđa tr. 227: Angulimala (Thera 90) ). 
° ThI 24 (T/BK l TLNK, tr. 190: Mẹ của Sumangala (TherT 
126) ). 


627. Ví dụ ở M1212, cái đẹp của rừng Œosizga dưới ánh trăng chiếu 
rọi đã trở thành cơ hội cho nhiều đại đệ tử nhiệt tình ca ngợi các 
phẩm hạnh khác nhau của một tỳ khưu, hay miêu tả cái đẹp tự 
nhiên trong các câu kệ của các tỳ khưu chứng ngộ ở Th 13; Th 
22; Th 113; Th 307-10; Th 523; Th 527-8; Th 601; Th 1062; Th 
1064; Th 1065; Th 1068-70; và Th 1136. Ở D II 267; Đức Phật 
còn tỏ lời khen* khúc nhạc gợi cảm nhẹ nhàng do gandhabba 
Pañicasikha trình diễn, bài hát so sánh sắc đẹp của cô gái tên là 
Suriya-vaccase (ánh nắng mặt trời) mà người nghệ sĩ này yêu 
mến với cái đẹp của cuộc đời các vị arahans; so đoạn này với 
Gnanarama 1998: pp.119-21; về sự cảm kích vẻ đẹp thiên nhiên 
của Đức Phật ? và các đệ tử của Ngài so với Gokhale 1976: 
p.106; Kariyawasam 1984: p.359 và Nhat Hanh 1990: p.62. 

°Ồ MI2l12 (K7B 1, tr. 465: Đại Kinh Rừng Sừng Bò; MLDB, 
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xưa hoan hỉ với cách sống của họ, được vua đến 
thăm viễng xác nhận là các tỳ khưu ấy “tươi cười vui 
vẻ, thực sự hoan hỉ, dễ mến một cách tự nhiên, sống 
thoải mái và không xao động”. Miêu tả này được 
vua so sánh giữa các tỳ khưu đệ tử của Đức Phật với 
các đạo sĩ khác, cách cư xử của họ tương đối buồn 
chán. Với nhà vua này, mức độ hoan hỉ của các tỳ 
khưu đệ tử của Đức Phật hiển bày chứng tỏ sự thích 
hợp trong lời dạy của Ngài. Những đoạn kinh này ghi 
lại vai trò có ý nghĩa đáng kể của hoan hỉ không liên 
can gì đến khoái lạc giác quan trong đời sống Tăng 
Đoàn Phật giáo thời nguyên thủy. 


p.307, pa.4: The Greater Discourse In ŒGosinga). 

° Th 13; Th 22; Th 113; Th 307-10; Th 523; Th 527-8; Th 601; 
Th 1062; Th 1064; Th 1065; Th 1068-70; và Th 1136. 

- DII267 (TBK 3, tr 267: Kinh Đề Thích Sở Vấn; LDB, p. 
323: 1 God Consulrs the Buddha). 
* Tình ca (dịch theo LDB, ct.379, tr. 585). Đức Phật tự ngăn 
mình không nghiêm khắc chỉ trích Pañcasikha về bài hát 
không mấy thích hợp, chỉ tỏ lời khen âm thanh và giọng hát 
phù hợp với nhau, phớt bỏ chỉ tiết bài hát này (đọc LDB, 
cí. 590, tr. 586). 
? Tôi chỉ tìn thấy Đức Phật khen cảnh đẹp thiên nhiên, núi 
rừng... với ý nghĩa cảm kích môi trường thuận tiện để tu tập 
chứng quả trong Pháp Cú, kệ 99 chứ không để thưởng thức. 
Ngoài kệ 99 ra, tôi không tìm thấy chỗ nào khác trong tạng 
Đã lời Đức Phật trực tiếp khen ngợi cảnh đẹp thiên nhiên 
và khuyên đệ tử của Ngài tìm đến đề thưởng thức cả. 


628. MĨII 121; so với Rahula 1997: p.52. Thật ra, theo A V 122, người 
hoan hỉ với lời dạy của Đức Phật sẽ thể nghiệm được hạnh phúc 
an lạc, cho đù có đang đi, đang đứng, đang ngồi hay đang nằm. 

° MIII2I (X7TPB 2, : 619: Kinh Pháp Trang Nghiêm; MLDB, 
p.730, pa. I2: Monuments to the Dhamma). 

° A V 122 (BKTC 4, 401, đ3: Lạc và Khổ; NDB, p.1420: 
Happiness (2) ). 
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Việc khéo tu tập hoan hỉ và lạc phúc không liên can 
đến khoái lạc giác quan là kết quả của thực chứng 
trực tiếp của Đức Phật, vốn đã chỉ cho Ngài thấy nhu 
cầu cần phải phân biệt các loại cảm giác khoan khoái 
thiện với bất thiện.®2° Lời chỉ dẫn safipaffhãna về quán 
cảm giác phản ảnh trí tuệ này bằng cách phân biệt 
các loại cảm giác khoan khoái thế tục và xuất thế. 


Sự độc đáo trong phương cách của Đức Phật không 
chỉ ở khả năng phân biệt các loại hạnh phúc và khoái 
lạc, loại nào cần theo đuổi, loại nào cần tránh, mà 
còn ở sự khai thác khéo léo của Ngài về loại hoan hỉ 
không liên can đến khoái lạc giác quan này để tăng 
tiến trên con đường đưa đến chứng ngộ. Nhiều kinh 
còn miêu tả sự phụ thuộc có điều kiện của tuệ và thực 
chứng vào sự hiện hữu của hoan hỉ và hạnh phúc 
không liên can đến khoái lạc giác quan. Theo miêu tả 
này, dựa vào sự có mặt của cảm khoái (pãmo/3), hỉ 
(pïfi) và lạc (sukha) khởi lên và trong diễn trình nhân 
duyên, dẫn đến định và chứng ngộ. Một phẩm kinh so 
sánh lực dẫn động của diễn trình nhân duyên này với 
tiến trình tự nhiên của nước mưa rơi xuống từ trên 
đồi núi, dần dần lấp đầy suối và sông, và cuối cùng 


629. M1476 và M I454. Ở Th. 742 cũng phản ảnh nhận định như 
thế, câu kệ này đề nghị loại cảm giác khoan khoái dễ chịu nói 
trên là loại có liên quan đến Dhamma; và trong lời diễn đạt “hoan 
hi tốt lành” (&alyãnapi) ở Sn 969. So với Premasiri 1981: p.69. 

°Ồ M14/6 (KTB 2, tr. 297: Kinh Kitagiri; MLDB, p. 579: At 
Kitagrri). 

ÖỒ MI454 (sđa, tr. 249: Kinh Ví Dụ Con Chỉm Cáy; MLDB, 
p.357, pa.20-4: The Simile oƒthe Quall). 

° Th. 742 (T¡BK HI, TLTK, tr. 20§: Parapariya (Thera. 72). 

° Sn 969 (KT¡B I KT, tr. 759: Kinh Sariputta— Sn 185). 
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chảy ra biển cả. Ngay khi hoan hỉ và hạnh phúc 


630. S II 30. Cùng chuỗi tiếp nối ấy ở Vin I294,DI73;DI182; D1 
207;DT214;DI232:DI250; DIH 241; DIIH 279; DIH 28§;M 
I37;MI283; S IV 78; S IV 351-8; S V 156; S V398; AI243;A 
II 21;AHI285;AVI-6;AV312;AV315;AV317;A V329; 
vả A V 333 (so với Patis I 85 và Vism 144). Vai trò hỗ trợ của 
cảm khoái cho chứng ngộ được ghi lại ở Dhp 376; Dhp 381 và 
Th 11. Theo Ayya Khema 1991: p.105: “hoan hỉ nội tâm là tuyệt 
đối cần thiết cho sự thành công của thiền quán”. Buddhadäsa 
1956: p.109 nói về nhu cầu phát huy “hoan hỉ tỉnh thần xảy ra 
liên tục”. Vai trò của hỉ cũng được Cousins 1973: p.120; Debes 
1997: p.497; Gruber 1999: p. 231; ÑZnaponmika 1988: p.20 n.9; 
và Sekhera 1995: p.104. 

-Ò S II30 (BKTU 2, tr. 59-60, đ9tt: Duyên; CDB I, p. 554: 
Proximafte Cause. 
° VinI294, 
“ Có lần, nhiều tỳ khưu vì ăn nhiều món, nên buôn ngủ, vồ J, 
bắt cần, ngủ mơ nên xuất tỉnh ra. Ânanda, tỳ khưu nào trước 
khi ngủ khơi dậy chánh niệm, thận trọng, nên (l) ngủ ngon, 
(2) thức dậy khoan khoái, (3) không mộng mị, (4) chư thiên 
phù hộ, (5) không xuất tỉnh ra. Đấy là năm lợi ích cho người 
trước khi ngủ khơi dậy chánh niệm, thận trọng. ” 
Trích BD 4, tr. 420-1: Mahavagga HH1. 
° DI 73 (TBK 1, tr. 73: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 102, pa.75: 

The Fruits oƒ Homeless Le). 

DI182 (7TBK 2, tr. IS], ä9: Kinh Potthapada; LDB, p.161, 

pa. 9-10: The Sfates oƒ Consciousness). 

DI207 (đa, tr: 207: Kinh Subha; LDB, p.172: Morality, 

Concenfration, Wisdom). 

DI214 sả, tr. 214: Kinh Kevaddha; LDB, p. I76, pa.9-66: 

What Brahma Didn † Know). 

DI232 4, tr.232, äđ.54: Kinh Lohicca; LDB, p. 184, đ54: 

Good and Bad Teachers). 

D1250 (sđa, 250, ä. 79: Kinh Tevjja; LDB, p.194, pa. 79: 

The Way to Brahma). 

DH 241 (75K 4, ứ. 242, đxxv: Kinh Phúng Tụng; LDb, p. 

496, pa.25: The Chanting logether). 

DI 279 (sđảa, tr. 279, đ. viii: Kinh Thập Thượng; LDB, p. 
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315, pa.8: Expanding Decades). 

DI 288 @sđađ, ứ. 286, ä. 2i: Kinh Thập Thượng; LDB, p. 
319, pa.]: Expanding Decades). 

M137 (KTB 1, tr: 90: Kinh Ví Dụ Tấm Vải; MLDB, tr. 119, 
pa. Š: The Simile oƒ the Cloth). 

M1283 (đả, tr: 620: Tiểu Kinh Xóm Ngựa; MLDB, tr. 374, 
pa.Š: The Shorter Discourse at Ássapurq). 

S IV 78 (BKTU 4, tr. 139, đ12-14: Không Phóng Dật; CDB 
HH p. 1179: Dwelling Negligently). 

S IV 351-8§ (sđd, tr. 553-58: Tương Ung Thôn Trưởng; CDB 
lp. 1367-71: Pataliya). 

S V 156 (BKTU 5, tr. 243, đ.7: Trú Xứ Tỳ Khưu Ni; CDB II, 
ÐD. 1636: The Bhikkhunis ` Quarter). 

S V398 (đa, tr. 580, đ6: Nandiya; CDB II, p.1827: Nandi- 
y4). 

A 1243 (BKTC 1, tr. 442, đ.5: Hội Chúng; NDB, p. 328: As- 
semblies). 

AIH 21 (BK7C 2, tr: 335: Giải Thoát Xứ; NDB, p. 645: Lib- 
erafion). 

AIIH285 (BKTC 3, tr. l6: Mahanama; NDb, p. 862: Mahana- 
ma). 

A V 1-6 (BKTC 4, tr 236-45: Phẩm Lợi Ích; NDB, p. 1339- 
43: Benefis). 

A V312 (sã4d, tr: 647: Có Lợi Ích GŒì?; NDB, p. 1554 (11): 
What Purposes?). 

A V 315 (sđd, tr 648: Thiếu Do Tôn Giả Săriputta Sở Y; 
NDb, p. 1557: Proximate Cause (2) ). 

A V317 (sãa, tr 648: Thiếu Do Tôn Giả Ẩnanda Sở Y, NDB, 
Ðp. 1557: Proximate Cause (3) ). 

AV329(sđa, tr: 667: Mahanama (1); NDB, p. 1565: Mahãna- 
ma (1) ). 

AV333 (sđa, tr: 672: Mahanama (2); NDB, p. 1568: Mahana- 
ma (2) ). 

Patis I 85 (ĐỪNG, tr. 92: Luận I, ä 407: Các Ý Niệm; PD, p. 
84, pa. 407: ldeas). 

Vism 144 (PP, p.142, pa. 98-9: The Earth Kasina). 

Dhp 376 (KTiB, PC, tr. 105: Phẩm Tỷ Kheo). 

Dhp 381 (sđd, tr: 106: Phẩm Tỷ Kheo). 
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không liên can đến khoái lạc giác quan khởi lên, sự 
hiện hữu của chúng tự nhiên dẫn đến định và chứng 
ngộ.%3! Trái lại, không có hân hoan khi tâm cần được 
hân hoan, chứng ngộ sẽ không thể được.®32 


Sự quan trọng của tu tập hoan hỉ không liên can 
đến khoái lạc giác quan cũng được phản ảnh trong 
Aranvibhanga Sufta, ở kinh này Đức Phật khuyến 
khích đệ tử của Ngài tìm hiểu cái gì thực sự tạo nên 
hạnh phúc chân thực và dựa trên hiểu biết này để 
theo đuổi hạnh phúc đó.®33 Đoạn kinh này đặc biệt đề 


° Th II (7/BK 1 tr. 15: Chlagavaccha (Thera 3). 
©_ Ñãnaponika 1988: p.20 n.9 (hay CWP V, p. 16, n.9). 
* Thuật ngữ Pali tương đương là: 1. pãmoja (cảm khoái), 
2. pưi (h), 3. passaddhi (an tịnh), 4. sukha (hạnh phúc), 5. 
samadhi (định). 2, 3, 5 là những yếu tô tạo thành chứng ngộ 
(bojjhanga). Nhiệm vụ của an tịnh ở đây là làm lắng dịu 
bất cứ dao động nào dù mong manh đến đâu đi nữa đã xảy 
ra là kết quả của hoan hỉ, và như thế chuyển hóa cải sau 
thành hạnh phúc êm đêm tiếp nối bằng nhập định. Đoạn văn 
này thường xuất hiện chứng tỏ rằng sự quan trọng của hạnh 
phúc trong Giáo Pháp của Đức Phật là điều kiện cân thiết 
để đạt được định và để được tiễn hóa tỉnh thân nói chung. ” 
Trích CWP Ƒ, tr l6. 


631. A V2 (BKTC 4, tr.237: Ý Nghĩa Gì?; NDB, p. 1339: What 
Purpose?). 


632. A III 435; chú giải Mp III 413 giải thích điều này như là đề cập 
riêng về sự cần thiết để tránh sự trì độn của tâm. Sự quan trọng 
của phát triển hoan hỉ trong tỉnh thần thực hành saiipafthäna 
cũng được đề cập ở S V 156. 

°_ AIH435 (BK7C 3, tr 250: Mát Lạnh; NDB, p. 977: Coolness). 
°Ò S V 156 (BKTU 5, tr. 243, ä7: Trú Xứ Tỳ Khưu Ni; CDB II, 
ÐD. 1636: The Bhikkhunis ` Quarter). 


633. M HI 230 (K7B 3, r: 528: Kinh Vô Tránh Phân Biệt; MLDB, 
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cập tới kinh nghiệm nhập định phát sanh từ loại hạnh 
phúc cao thượng vượt xa hạnh phúc thế gian.83 Thay 
vào đó, hoan hỉ không liên can đến khoái lạc giác 
quan có thể khởi lên khi tu tập quán thực tánh.ê35 


Đọc kỹ kinh Kandaraka Sutta cho thây rằng sự tinh 
tế ngày càng tăng dần của hạnh phúc không liên can 
đến khoái lạc giác quan diễn ra trong các giai đoạn 
tuần tự của thực tập từ từ (tiệm tu). Những mức độ 
đầu tiên của chuỗi tăng dần này là những loại hạnh 
phúc khởi lên nhờ tính không trách cứ và biết đủ. 
Những loại này tuần tự dẫn tới các mức độ hạnh phúc 
khác nhau đạt được nhờ nhập định sâu. Tột đỉnh của 


pD. 1080: The Exposiftion oƒ Non-Conflict). 


634. M II 233 và so với M1398. 
*° MIII233 (K7B 3, ứ. 534: Kinh Vô Tránh Phân Biệt; MLDB, 
Ð. 1083, pa.Š: The Exposifion oƒ Non-Conflict). 
°ồ M1398 (KTB 2, tr 141: Kinh Nhiều Cảm Thọ; MLDB, p. 
503, pa.7: The Many Kinds oƒ Feeling). 


635. M III 217 liên kết thể nghiệm hoan hỉ trong tâm với thành tựu 
tuệ quán chiếu rọi và bản chất vô thường của tất cả kinh nghiệm 
giác quan; theo Th 398 và Th 1071, niêm vui của tuệ quán vượt 
xa gấp năm lần niềm vui của âm nhạc; Th 519 chỉ cho thấy rằng 
hành thiền không có khao khát sanh ra loại hỉ lạc vô thượng nhất 
có thể; Dhp 373 nói về niềm vui thiêng liêng cao quý của tuệ quán 
và theo Dh 374, tuệ quán chiếu vào sự sanh khởi và diệt tận của 
các tập hợp đưa đến hoan hỉ và niềm vui. 

° MII217(KT?8 3, . 502: Kinh Phán Biệt Sáu Xứ, MLDB, p. 
1066, pa.II: The Exposition oƒthe Sixƒfold Base). 

» 'Th 398 (T¡/BK 1], tr. 153: Kulla (Thera.43) ). 

° Th 1071 (sđad, : 253: MahaKassapa (Thera. 94) ). 

» Th 519 (sđá4, tr. 175: Bhuta (Thera. 54) ). 

° Dhp 373 (KTiB 1, PC, tr. 105, kệ 373: Phẩm Tỷ Kheo). 

°Ò Dh 374 (sđa, kệ 374). 
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chuỗi diễn biến này tìm thấy ở hạnh phúc tối thượng 
của giải thoát hoàn toàn nhờ chứng ngộ.°3 


636. M1346 nói về hạnh phúc đạt được nhờ gìn giữ phẩm hạnh trong 
sạch (anavajjasukham), theo sau là hạnh phúc phát sanh do chế 
ngự giác quan (zbyãsekasukham), rồi sau đó hạnh phúc này dẫn 
đến mực độ hỉ lạc tăng dần kinh nghiệm được trong lúc chứng 
đắc cõi thiền thứ nhất (vivekajam pïtisukham), chứng đắc cõi 
thiền thứ hai (samädhjjam pitisukham), chứng đắc cõi thiền thứ 
ba (su&havïhär?), và đạt đến tột đỉnh của hạnh phúc giải thoát 
(mibbuto sitibhuto sukhapafisamwveđï). So thêm với Th 63 và Th 
220 nói về đạt được hạnh phúc nhờ hạnh phúc. Govinda 1991: 
p.61 giải thích “ chấm dứt khổ đau là hạnh phúc tối thượng và 
từng bước tiến gần tới mục đích có hoan hỉ không ngừng gia 
tăng đi kèm”. Warder 1956: p.57 còn đi xa hơn nữa bằng cách so 
sánh sự nhấn mạnh của Đức Phật về tầm quan trọng của hỉ lạc 
với EpIcureanism.* 
°Ồ MI346 (K7TB 2, tr. 23t: Kinh Kandaraka; MLDB, p. 450, 

pa.15-l8: To Kandaraka). 
» Th ó3 (7/BK II, TLTK, tr. 47: Pakkha (Thera. 10) ). 
« Th 220 (sđa, tr. 114: Ánganika Bharadvija_ (Thera. 29) ). 

* Epicureanism: ường phái triết học cổ Hy Lạp do Epi- 
curus (341-270 TCN) sáng lập ở Athen. Phái này bác bỏ 
thuyết định mệnh và đê cao chủ nghĩa khoái lạc (khoái lạc 
là sự tốt đẹp cao cả nhất), nhưng là loại khoái lạc được chế 
ngự: khoái lạc tâm thức được coi là cao cả, thánh thiện hơn 
thể xác, và khoái lạc tối hậu được coi như là: 

° - thoát khỏi lo âu, 

© - thoát khỏi khổ đau (vì hạnh phúc chính là sự vắng mặt 

của khổ đau), 
5 _ đặc biệt là thoát khỏi sợ hãi không cân thiết đó là sợ chết 
và sợ thân sợ thánh. 

Mục đích ở đời là sống hạnh phúc. Trong đời sống tâm linh, 
hạnh phúc chỉnh yếu được hiểu là ataraxia, một trạng thái 
khoan khoái dễ chịu kinh nghiệm được trong tĩnh lặng, thân 
tâm không còn xáo trộn. Như vậy, sáng suốt khôn ngoan là 
người chỉ đường đến hạnh phúc, là nên tảng của giới hạnh 
và quí hơn triết thuyết. Tu không thể sống hạnh phúc được 
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Vai trò quan trọng của hạnh phúc không liên can đến 
khoái lạc giác quan cũng được bàn tới trong phần 
khảo sát theo Abhidhamma về các trạng thái của tâm. 
Trong toàn thể hệ thống 121 tâm, đa số được an vui 
(hỉ) đi kèm, chỉ có ba tâm liên kết với buồn bã (ưu).®%7 
Điều này ngụ ý là Abhidhamma nhẫn mạnh nhiều đến 
vai trò và tầm quan trọng của an vui.8°8 Hơn nữa, hệ 


nếu không sống sáng suối, thánh thiện và chân chánh. ” 
Lược trích Thomas Mautner, The Penguin Dictionary oƒ Phi- 
losophy (tr 171) và M.L. Reese, Dictionary oƒ Philosophy 
and Religion (r.15 1). 


637. Abhidh-s 1-7 trình bày hệ thống 127 âm như sau: 63 tâm có 
an vui (somanassa, hỉ) đi kèm, 3 tâm có buồn bã (domanassa, 
ưu) đi kèm, và 5Š tâm có bình thản đi kèm (upekkha, xả). So 
với Govinda 1991: p.63. 


638. Phần nhắn mạnh tương tự cũng được tìm thấy ở Kv 209, đoạn 
này liệt kê 28 loại hỉ. So với Vism 143 có tường thuật hạnh phúc 
không liên can đến khoái lạc giác quan có thể xảy ra ở năm mức 
độ khác nhau, và nêu chỉ tiết 11 yếu tố dẫn đến sự phát triển của 
nó (ở Vism 132). Nhiều loại hạnh phúc khác cũng được liệt kê 
trong Vimuttimagøa (so với Ehara 1995: p.Š). 

°Ò Kv209 (PC, p. 127-8: Oƒ [the World as only a] Cinderheap). 

° _ Vism 143 (PP, . 141, Ch. !l; pa. 94-6: The Earth Kasina). 

° Vism 132 (sđa, tr. I3], pa. 56: The Earth Kasina). 

° Ehara 1995: p.Š 
“ Sau khi chấp nhận Đạo Lộ Giải Thoát, nhờ giới, tỳ khưu 
kinh nghiệm được hạnh phúc của không phạm lỗi; nhờ định, 
kinh nghiệm được hạnh phúc của an tịnh và nhờ tuệ, kinh 
nghiệm được hạnh phúc của Giác Ngộ. 

Trích PH, p.5: The Three Kinds oƒ Happiness 

“ Sau khi chấp nhận Đạo Lộ Giải Thoát, tÈ khưu đạt được 
trạng thải toàn thiện của Trung Đạo (majjhima pafipada), 
bác bỏ hai cực đoan. Nhờ giới này, VỊ ấy loại bỏ triệt để bám 
níu vào các khoái lạc giác quan và trong tâm, sanh khởi 
hạnh phúc của không phạm lỗi. Nhờ định, vị ấy loại bỏ sự 
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thống các tâm xếp theo Abhidhamma còn giữ riêng 
chô đặc biệt cho nụ cười của bậc Arahar.°3 Điêu hơi 


mệt nhọc của thân xác. Với an tịnh, vị ấy gia tăng niềm vui 
và hạnh phúc. Nhờ tuệ, vị ấy hiểu rõ được bốn sự thực cao 
cả (cattäri ariya- saccäni), đạt tới trung đạo và yêu mến sâu 
xa hạnh phúc Giác Ngộ cảm nhận được. 
Sam khi chấp nhận Đạo Lộ Giải Thoát, nhờ giới tÈ khưu vượt 
qua con đường dẫn đến thoái bộ (apäya), nhờ định tỳ khưu 
vượt qua các cối dục (kãmaävacard), nhờ tuệ, tÈ khưu vượt 
qua tất cả các cảnh giới (sabba bhava nẩ. tắt cả hiện hữu). 
Nếu thực hành trọn vẹn (viên mãn) giới và một phân nào 
định tuệ, ft) khưu sẽ chứng đạt được giai đoạn Nhập Giòng 
(so với A4 Iƒ 361)* hay Trở Lại Một Lân. Nếu thực hành trọn 
vẹn giới và định, một phân nào tuệ, ft} khưu sẽ chứng đạt 
được giai đoạn Không Trở Lại. Nếu thực hành trọn vẹn giới, 
định, tuệ, t} khưu sẽ chứng đạt được giai đoạn giải thoát vô 
thượng của Bậc Hoàn Thành Sự Nghiệp Giải Thoát Cuối 
Cùng (Araham). 
Trích PI, p.5: PerƒfecHon oƒ Middle Way. 
* BKTC 4, tr 105: Không Có Dự Y; 
NDbB, p. 1265-6: With Residue Remaining. 


639. “ Tâm tạo nụ cười có hỉ đi kèm (tiếu sanh tâm)” được nói đến ở 
Abhidh-s 2 trong các tâm vô nhân; so với Bodhi 1993: p.45. Nụ 
cười Arahant của Đức Phật và Moggallana được ghi lại ở Vin HII 
105-9; trong nhiều kinh như M II 45; M II 74; S124; S II254-8 
và A II 214. 


Bodhi 1993: p.45 (7PTÌH, tr 10: Ba Nhân Vô Tác Tám; 
CMA, p.45: Smile-Producing Consciousness). 

Vin IH 105-9 (BD I, tr.1&1-91: Deƒeal). 

MÌII 45 (KT8B 2, tr. 479: Kinh Ghatihara; MLDB, p.669, pa. 
2: Ghafikara the Potter). 

MII74 (saa, tr. 531: Kinh Makhadeva; MLDB, p. 692: pa.2: 
King Makhadeva). 

S124 (BKTU 1, tr. 59, đ. 5: Hiêm Trách Thiên; CDB I, p.113: 
Faultfhinders). 

SII254-8 (BKTU 2, tr 4451t: Đồng Xương; CDB I, p.700: 
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ngạc nhiên là nó xuất hiện trong các tâm “vô nhân” 
(ahetu) và duy tác (akiriya). Những tâm này không 
“bắt nguồn” từ phẩm tính thiện hay bất thiện, cũng 
chẳng liên hệ đến sự vận hành của karma (Sanskrit; 
Pali: kamma). Trong các nhóm riêng biệt này, chỉ có 
một tâm có hỉ đi kèm (somanassahagafã: nụ cười của 
bậc Arahant. Phẩm tính độc đáo của nụ cười này hiển 
nhiên có đủ lý do để tạng Abhidhamma cắp riêng một 
chỗ trong hệ thống của nó. 


Suy từ phần trên ra, có thể hình dung ra toàn thể hệ 
thống tu tập từ từ như là sự tinh tế ngày càng tăng 
của hoan hỉ. Để cân bằng hình ảnh này, cần nói thêm 
là tiến bộ trên đạo lộ giải thoát luôn luôn liên quan 
đến các kinh nghiệm khó chịu. Tuy nhiên, vì Đức Phật 
cũng không khuyên tránh tất cả các cảm giác dễ chịu, 
nhưng nhắn mạnh đến việc sáng suốt hiểu biết chúng 
và khôn khéo sử dụng chúng, như thế, lập trường 
của Ngài về các cảm giác khó chịu và về những kinh 
nghiệm rõ ràng là hướng đến việc phát triển tuệ. 


VII.4. CẢM GIÁC KHÓ CHỊU 


Trong bối cảnh lịch sử cỗ xưa của Án Độ, sự phân 
tích sáng suốt về cảm giác do Đức Phật đề nghị đã 
tạo nên con đường dung hòa giữa việc theo đuổi 
khoái lạc giác quan thế tục và sự thực hành khổ hạnh 
và tự hành xác của các đạo sĩ. Lập luận nồi bật đằng 
sau việc tự hành xác thịnh hành trong các đạo sĩ thời 
ấy là khái niệm tuyệt đối về nghiệp. Đau đớn do mình 


The Skeleton). 
° A HII 214 (BKTC 2, tr. 658: Gavesi, Người Tám Cáu; NDB, 
p. 795: Gavesi). 
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tự tạo, được tin tưởng là, đem lại kinh nghiệm ngay 
lập tức vê việc trả quả xâu tích lũy từ quá khứ, và nhờ 
thế, gia tăng tốc độ đoạn diệt chúng.®9 


Đức Phật không đồng ý với các học thuyết máy móc 
như thế về nghiệp. Thực vậy, bất cứ nỗ lực nào giải 
quyết việc trả quả của hết thảy các nghiệp bắt thiện 
trong quá khứ chắc chắn sẽ thất bại, bởi vì không thể 
nhận biết được điểm khởi đầu của các kiếp đời quá 
khứ của một sanh linh,®%“ nên việc trả một số lượng 
nghiệp báo là không thể hiểu thấu được. Hơn nữa, 
cảm giác đau đớn còn có thể do nhiều nguyên nhân 
khác phát sanh ra.°2 


640. Ví dụ MII214, so với Jayawardhana 1988: p.409. Các lý do bổ 
sung vảo việc thực hành khổ hạnh này có thê là sự thịnh hành của 
ý niệm tự làm khổ mình củng cô năng lực (/đ4j¡) để rồi có thể 
được dùng vào chứng đạt thần thông hay chứng đạt giải thoát; 
hay, ý niệm cho răng thân nảy là nguôn ĐỘC của khao khát và như 
vậy, đề loại trừ khao khát, cái thân này cần phải bị đày đọa. 
MII214 (K7TB 3, tr. 9-10: Kinh Devadaha; MLDB, p.827, pa.2: 
At Devadaha). 


641. SII 178; S II 149 và A V 113. Goldstein 1994: p.131 thật đúng 
khi chỉ rõ là “ ý kiến cho rằng giác ngộ sẽ đến khi chúng ta xóa 
sạch nghiệp chướng... là một quan điểm sai lạc, bởi vì tất cả 
chúng ta thất bại trước số lượng vô hạn định của nghiệp báo quá 
khứ... giác ngộ không xảy ra khi chúng ta đã hủy diệt một số 
hành vi tạo nghiệp nào đó. Giác ngộ xảy ra khi tâm thức chúng 
ta cắt đứt vô minh.” 

° S II 178 (BKTU'2, tr. 309: Có và Củi; CDB l, p. 651: Grass 
and Wood). 

- SIII 149 (8KTUƯ 3, tr 267: Dây Thằng; CDB I, p. 957: The 
Leash (1) ). 

° AV 113 (5K1C 4: 391: Vô Minh; NDB, p. 1415: lgnorance). 


642. Ở S IV 230, Đức Phật đề cập đến cảm giác phát sanh từ rối 
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Cho dù việc trả nghiệp không thể tránh được và sẽ 
thể hiện dưới hình thức này hay hình thức khác trong 
khi tu tập trên con đường giải thoát,% chứng ngộ 


loạn mật, đàm, gIÓ, từ tông hợp cả ba (mật, đàm, gió hay SặP 
&ỡ các nước) mắt thăng bằng trong thân, khí hậu thay đổi, bất 
cân (nghịch vận) hay bạo hành. Các nguyên nhân khác được liệt 
kê ở AII 87; A HI 131; A V 110; so thêm với Ledi 1999đd: p.66. 
Thực ra, theo A I 173 và A I 249, nếu &arma được coi là nguyên 
nhân duy nhất và tuyệt đối (tạo hóa) sẽ ngụ ý một loại định 
mệnh và lý luận như thế sẽ loại bỏ khả năng sống đời phạm hạnh 
dâng hiễn trọn vẹn cuộc đời mình tây trừ nhiễm lậu. 


S IV 230 (BKTƯ 4, 370: Sivaka; CDB II, p. 1279: Sivaka). 
A II 87 (BKTC 1; tr. 719: Các Hạng Sa Môn (1); NDB, p. 
469: The Son). 
A II 131 (BK7C 2; r. 520: Đem Lại Án Lạc; NDB, p.73]: 
Delicate). Kinh này giống với BKTC ], tr. 719 nói trên. HT 
Minh Cháu dùng chữ tỉnh luyện. 
A VII0 (BKTC 4, tr. 367, äđ.7: Girimananda; ND, p. 1413, 
pa. 4: Girimänanda). Ở đây, HT Minh Châu dịch là “làm việc 
quá độ” thay vì “nghịch vận ” như ở BKTU 4, tr. 370. 
AL173 (BKTC I1, r 310: Sở Y Xứ; NDB, p. 266: Secfarian). 
Bhikkhu Bodhi dịch đoạn kinh này như sau: 
* Kẻ nào tin vào hoạt động sáng tạo của thượng để (tạo hóa) 
là chân lý tuyệt đối cần thiết, kẻ ấy không ao ước [làm] việc 
cần phải làm, và [tránh làm] việc phải tránh, về khía cạnh 
này, họ không nỗ lực. Bởi vì họ không thật sự hiểu đúng như 
thực và vững chắc cải gì nên làm và cái gì không nên làm, họ 
là những kẻ đâu óc lộn xôn ngồn ngang, họ không tự phòng 
hộ mình, ngay cả cái danh hiệu 'đạo sĩ cũng không thể dùng 
để gọi họ một cách chính đáng được. ” 
Trích NDB, p. 267. 
A 1249 (sđd, tr 451: Hạt Muối; NDB, p. 331: A Lump oƒ 
Sall). 


643. A V 292; A V 297 và A V 299 nhân mạnh là không thê tránh 
nghiệp báo hoàn toàn. Dhp 127 chí cho thây ráng không có chỗ 
nào trên toàn thê thê gian này người ta có thê trôn được việc ác 
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không chỉ đơn giản là kết quả của việc đoạn tận một 
cách máy móc các hậu quả của nghiệp tích tụ trong 
quá khứ. Cái mà chứng ngộ cần chính là đoạn diệt vô 
minh (avijã) bằng cách phát triển tuệ. Với sự hoàn 
toàn hiểu rõ vô minh bằng tuệ quán, các bậc arahanfs 
vượt ra ngoài phạm vi của hầu hết các hành vi tạo 


đã làm trong quá khứ. So với Ud 21, có tường thuật một tỳ khưu 


644. 


đang ngồi trong thiền định, phải chịu đau đớn vì việc làm quá 

khứ. Tuy nhiên, như A I 249 đã chỉ rõ, cường độ của nghiệp báo 

tùy thuộc phần lớn vào tình trạng đạo đức và tâm thức của người 

trả quả, theo nghĩa là một hành vi bắt thiện nào đó có thể đưa kẻ 

tàn ác đến địa ngục, nhưng không có cùng hậu quả cho người 

đức hạnh. 

°Ồ A V292 (BKTC 4, tr 618: Ngọc Ma Ni; NDB, p. 1535: 
Volitional (1) ). 

° A V297 (@đ4đ, tr. 622, đ 7: Ngọc Ma Ni; NDb, p. 1540: 
Volitional (2) ). 

°Ồ AV 299 @&ảđ4, tr. 627, đ.13: Ngọc Ma Ni; NDB, p. 1541: 
Volitional (2) ). 

- Dhp 127 (KTiB 1, PC, tr57: Phẩm Ác). 

- Ud 21 (sđd, PTT, w 151: Phẩm Nanda; Uả, p. 39, ch. 3 
Nanda: Kamma). 

° A1249 (BKTC I1, tr 451: Hạt Muối; NDB, p. 331: A Lump 
oƒSalt). 


A IV 382 rõ ràng phủ nhận đời sống phạm hạnh dưới sự lãnh 

đạo của Thế Tôn với mục đích cải sửa hay đoạn tận nghiệp báo 

chưa chín mùi, thay vào đó tuyên bố rõ mục đích là để tu tập trí 

và tuệ, đó là: biết, thấy, thành tựu, chứng ngộ và thể nhập vào 

bốn sự thực cao cả. Cô gắng điệt nghiệp là chủ trương của đạo 

Jain mà Đức Phật đã phê bình ở M II 216 và M II 222. 

° AIV382 (BKTC 4, tr. lI3: Maha Kofthia; NDB, p. 1267: 
Kotth,a) 

°ồ MIH216 (K7 3, ứ. 13: Kinh Devadaha; MLDB, p. 826: At 
Devadaha). 

°Ồ MI 222 (sđd, tr. 24: Kinh Devadaha; MLDB, p. 828, pa. 
833: At Devadaha). 
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quả đã được tích lũy, ngoại trừ một số nghiệp vẫn còn 
trỗ quả trong kiếp hiện tiền này.®5 


Chính Đức Phật trước khi chứng ngộ, Ngài cũng đã 
đương nhiên coi những cảm thọ đau đớn có hiệu 
quả rửa sạch nhiễm lậu là đúng mà không tìm hiểu 
gì cả.“ Sau khi từ bỏ phép tu hành xác và đạt được 
chứng ngộ, Ngài biết rõ hơn. Kinh Cũladukkha- 
kkhandha tường thuật là Đức Phật cố gắng thuyết 
phục các đạo sĩ cùng thời với Ngài là tự làm khổ 
mình sẽ không đem lại kết quả gì cả. Đức Phật chấm 
dứt phần bàn luận bằng cách đưa ra một nhận định 
trái cựa, tương phản với kết quả đau đớn do tự hành 
xác, là Ngài đã có thể kinh nghiệm mức độ hạnh 
phúc cao thượng hơn hạnh phúc vua chúa có thể 
có.°* Rõ ràng là với Đức Phật, chứng ngộ không 
tùy thuộc vào việc chỉ chịu đựng cảm giác đau đớn 
thôi.®“8 Thực ra, xét theo quan điểm tâm lý học, cố 


645. Lý luận giản dị đằng sau câu nói này là các nghiệp quả chắc 
chắn sẽ xảy ra trong tương lại sẽ không còn có cơ hội trổ quả nữa 
(so với Th.§81). Trong trường hợp arahan! Angulimaila, chẳng 
hạn, việc trả quả cho tội ác trước đó chỉ có thể xảy ra trong phạm 
vi giới hạn ngay trong kiếp sống này (M II 104). 
° Th.S1 (T/BK HI, TLTK, tr. 57: Samitigutta (Thera 12) ). 
°Ồ MI104(K7TB 2, . 587: Kinh Angulimala; MLDB, tr. 715, 

pa. I7: On Angulimala). 


646. _ M193 @đä, #: 569: Kinh Bồ Đề Vương Tử; MLDB, p. 706, 
pa. 10: To Prince Bodlhi). 


647. M195 (KTB 1, tr 218: Tiểu Kinh Khổ Uẩn; MLDB, p. 189: 
The Shorter Discourse on the Mass oƒ SuƒJering). 


648. M1241 (KTB 1, . 529: Đại Kinh Saccaka; MLDB, p. 335: 
The Greater Discourse to Saccakq). 
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tình chịu đau do tự hành xác có thể là sự phơi bày 
của bạo động ởi lệch hướng.®*9 


Kinh nghiệm cảm giác khó chịu có thể khơi dậy 
khuynh hướng khó chịu ngủ ngầm và dẫn đến nỗ 
lực ức chế hay tránh những cảm giác khó chịu ấy. 
Hơn nữa, theo phân tích sâu sắc của Đức Phật, sân 
hận đối với cái đau có thê tiếp thêm năng lượng cho 
xu hướng tìm kiếm thỏa mãn khoái lạc giác quan, 
vì theo quan điểm tối tăm chưa chứng ngộ, sự thọ 
hưởng khoái lạc giác quan hình như là cách duy nhất 
để trốn thoát khổ đau.®5? Điều này tạo nên vòng lần 
quần, trong đó, với mỗi kinh nghiệm về cảm giác, dễ 
chịu hay khó chịu, ràng buộc vào cảm giác gia tăng. 


Cách thoát ra khỏi cái vòng lần quần ấy nằm trong 
sự quan sát có quán niệm và tỉnh táo về cảm giác 
khó chịu. Nhận biết rõ rệt nhưng không phản ứng lại 
cái đau là phương pháp đơn giản nhưng hữu hiệu để 
khéo léo đương đầu với cảm nghiệm đau đớn. Chỉ 
giản dị quan sát cái đau xem nó ra sao thôi cũng đủ 
để ngăn ngừa được hậu quả ngoài ý muốn diễn biến 
trong tâm phát sanh ra sau đó. Bất cứ phản ứng sợ 


649. So với Padmasiri de Silva 1991: p.71. 


650.  S IV 208. Đức Phật đã minh họa sự khó chịu của kẻ phàm 
phu chưa giác ngộ trước cái đau bị hai mũi tên, vì ngoài cái 
“mũi tên” làm đau đớn thê xác ra, phản ứng tâm lý của kẻ này 
còn dẫn đến nhiều đk&ha hơn nữa, nghĩa là thêm một mũi tên 
khác. So thêm với Lily de Silva 1987: p.19; Kor 1991: p.6 và 
1995: p.18. 

S IV 208 (BKTU 4, tr. 337: Với Mũi Tên; CDB II. p. 1264: 
The Dart). 
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hãi hay chống cự cái đau trong tâm thức nào sẽ chỉ 
gia tăng mức độ khó chịu của cảm nghiệm đớn đau 
này thôi. Người tu thiền thành công có thể chỉ kinh 
nghiệm cảm giác khó chịu về thân thôi nhưng không 
cho phép phản ứng trong tâm khởi lên. Như vậy, hành 
thiền thông thạo và tuệ quán có tiềm năng khơi dậy 
ngăn ngừa cái đau thân xác ảnh hưởng đến tâm.®' 


Kinh điển liên kết khả năng ngăn ngừa ảnh hưởng 
của đau đớn thân xác đến sự thư thái tâm thức này 
với việc thực hành safipaffhãna nói riêng.°°? Theo 
cách này, sự quan sát khéo léo về cái đau bằng 


651. S III 1 chỉ dẫn như sau: “Ông cần phải tập luyện như sau: thân 
tôi có thể bị bịnh, nhưng tâm tôi sẽ không bị bịnh.” Kinh này 
giải thích rằng điều muốn nói ở đây là tránh không đồng hóa 
với bất cứ một trong năm tập hợp nào (và bằng cách đó, không 
đồng hóa với cái đau). Điều Tây ngụ ý là tách biệt khỏi cảm 
nghiệm đau đớn, như thể chỗ đau của cơ thể không thuộc về 
mình. Dù ta tiếp tục nhận biết rõ rệt về cái đau như là một hiện 
tượng khách quan, hành động không liên kết hay không đồng 
hóa với cái đau làm giảm đi hay thậm chí loại bỏ ảnh hưởng 
xúc cảm của cái đau trên tâm. 

S HI 1 (8KTU 3, tr. 10, đ4: Nakulapia; CDB I p. 854: 
Nakulapit). 


652. Theo S V 302, cảm giác đau đớn ở thân không thể áp đảo tâm 
thức của người đã củng có vững vàng trong satipatthäna. Chính 
Đức Phật, nhờ duy trì chánh niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận, 
đã có thể chịu đựng nổi cái đau mãnh liệt không phiền não do vét 
thương nghiêm trọng ở chân Ngài (S I27 và S I 110). 

-Ò S V302 (BKTU 5, tr. 454: Bị Trọng Bệnh hay Bệnh; CDB II, 
p. 1758: Gravelly HỊ). 

*ÒỒ S127 (BKTU ], tr 64: Miếng Đá Vụn; CDB I p. lI6: The 
Stone Splinter). 

° SI110 (sđa, tr: 245: Phiến Đá; CDB I, p. 203: The Splinter). 
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safipaf{thãna có thễ chuyên hóa cảm nghiệm đau đớn 
thành cơ hội cho tuệ quán thâm sâu. 


VII.5. CẢM GIÁC TRUNG TÍNH 


Trong khi cảm giác dễ chịu và khó chịu có thể tuần 
tự khơi dậy các khuynh hướng tiềm ẩn ngủ ngầm là 
ham thích và sân hận, cảm giác trung tính có thể kích 
động khuynh hướng tiềm ẩn ngủ ngầm là vô minh.853 
Nói đến cảm giác trung tính, vô minh là không nhận 
biết rõ rệt sự sanh khởi và diệt tận của cảm giác trung 
tính này, hay không hiểu rõ được vị ngọt, nguy hiểm 
và thoát ly khỏi cảm giác trung tính.5* Như chú giải 
đã chỉ rõ, nhận biết rõ rệt cảm giác trung tính là điều 
không dễ dàng và tốt nhất nên được giải quyết bằng 
cách suy luận, bằng cách ghi nhận sự vắng mặt của 
cả hai cảm giác dễ chịu và khó chịu.855 


Điều đáng quan tâm hơn nữa trong phần thảo luận về 
cảm giác trung tính là bài phân tích theo Abhidhamma 
về các phẩm tính chung của cảm giác sanh khởi ở 
năm cửa giác quan. Tạng Abhidhamma chủ trương 
rằng chỉ có cảm giác xúc chạm là có đau đớn hay 
khoan khoái đi kèm, trong khi cảm giác sanh khởi ở 


653. M1303 (KTB 1, tr: 664: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
401, pa. 25: The Shorter Series oƒ Quesfions and nswer3). 


654. MIII 285 (K78 3, r: 638: Kinh Sáu Sáu; MLDB, p. 1134, pa. 
28: The Six Sefs oƒ Si). 


655. Psl 277. Chú giải minh họa điều này bằng cách nêu ra thí dụ 
thợ săn theo dõi dâu vêt trước và sau tảng đá, nhờ thê suy ra 
đoạn đường con thú đã đi qua. 


426 Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





bốn cửa giác quan kia luôn luôn trung tính.®58 Trình 


656. Dhs 139-45; Abhidh-s 2 còn nói rõ hơn; so thêm với C.A.E. 
Rhys Davids 1922: p.171 n.2. Kinh điển đưa ra khía cạnh hơi 
khác, vì các phẩm này nói về các hình ảnh, âm thanh, mùi vị, 
hương vị dễ chịu hay khó chịu, rồi sau đó, những đôi tượng này 
cung ứng điều kiện cho các cảm giác tương ứng là dễ chịu hay 
khó chịu; so thêm với S IV 115; S IV 119; S IV 125 và S IV 
126. 

° Dhs 139-45 
° Abhidh-s 2: 

“ Cảm thọ, có người thích dùng chữ cảm giác, là một trạng 
thái tâm chung cho tắt cả các loại tâm thức. Có ba loại cảm 
thọ chính, đó là: somanassa (khoan khoái, dễ chịu); do- 
manassa (không khoan khoái, khó chịu) và upekkhaä (không 
thấy khác biệt, trung tính, thản nhiên hay không dễ chịu cũng 
chẳng khó chịu). Cùng với dukkha (đau đớn thân xác) và 
sukha (sung sướng thân xác), có tất cả năm loại cảm thọ. 

Somanassa là danh từ trừu tượng được tạo nên từ chữ “su, 
tốt đẹp, và 1mana', tâm. Nói theo nghĩa đen, thuật ngữ này 
có nghĩa là tâm trạng vui vẻ, đó là cảm thọ khoan khoái. 
Tương tự, domanassa (từ chữ 'du, xấu, và 'mana”, tâm) có 
nghĩa là tâm trạng xấu, đó là cảm thọ khó chịu. Cảm thọ thứ 
ba là trung tính. Không thấy khác biệt (vô ký) được dùng đặc 
biệt ở đây không có nghĩa là lạnh lùng sắt đá. Sukha được 
tạo thành từ chữ “su”, dễ dàng và kha gánh chịu, chịu đựng. 
Cái gì dễ chịu đựng là 'sukha, hay hạnh phúc. 
Dukkha (du, khó), khổ là cải Øì khó chịu đựng được. Cả hai 
sukha và dukkha đêu thuộc về thân. Theo Abhidhamma, chỉ 
có một loại tâm có khổ đi kèm, và một loại tâm có lạc đi 
kèm. Hai loại tâm liên kết với cảm thọ khó chịu. Trong 69 
loại tâm, có 85 loại được coi là cảm thọ dễ chịu hay cảm thọ 
trung tính. 
Somanassa, domanassa và upekkhä hoàn toàn thuộc về tâm. 
Sukha và dukkha hoàn toàn thuộc về thân. Đó là ý đo tại sao 
trong trường hợp xúc, không có upekkha, theo Abhidhamma, 
phải là cảm giác sung sướng hay đau đớn. 

Trích MA, tr. I7-ổ. 
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bày này của Abhidhamma cung hiễn một khía cạnh 
hấp dẫn của quán cảm giác, vì nó mời gọi tìm hiểu ở 
mức độ kinh nghiệm khoan khoái hay khó chịu nào 
đó về hình ảnh, âm thanh, ngửi, nếm chỉ giản dị là kết 
quả của sự thẩm định trong tâm của riêng mình. 


So với TPTÌTL, tr. 6 và CMA, p. 34, 37. 
° C,A.F. Rhys Davids 1922: p.171 n.2. 
“ Sueandho, duggandho — mùi dễ chịu, mùi khó chịu - Ngài 
Buddhaghosa nói hai loại mùi này át đi tất cả các mùi khác. 
Ngài xác nhận như thế với vị ngon và dở (sädu, asãdu ở 
đoạn 629 (BPE, p. 173). Ở đoạn 648 (BPE, p. 181), trong 
số các xúc chạm được phán loại, chúng ta thấy Có xúc chạm 
dễ chịu và xúc chạm khó chịu. Nhưng ta không tìm thấy 
Luận sư này tuyên bố đây đủ giá trị của thỏa mãn trong 
xúc chạm như với mùi và vị. Như ta đã thấy, kinh văn cũng 
không xác định tính cách khoái lạc trong bắt cứ cái gì nhìn 
thấy hay xúc chạm. Đây là điều đáng chú ý khi bàn đến 
tâm lý học Phật giáo, với trực giác sắc sảo mới phát khởi 
của nó, “phù hợp với ” tâm lý học hiện đại của chúng ta, vì 
chúng ta nói rằng khi kiến thức của chúng ta về thế giới bên 
ngoài được một giác quan nào đó bồi đắp nhiễu chừng nào, 
giác quan đó càng liên kết đến cảm giác trung tính nhiều 
chừng đó. Và chính điều trông thấy, xúc chạm và nghe cung 
cấp cho ta kiến thức ấy nhiều nhất. 
Lược trích BPE, ct. 2, tr 171-2. 
Œ.A.F. Rhys Davids chơi chữ: touch =xúc chạm còn có nghĩa 
phù hợp với )). 
°Ò S IV 115 (BKTU 4, tr 197, đ3-9: Haliddakani; CDB II, p. 
1200: Hãliddakan)). 
5Ò S IV 119 (saa, tr. 204, ẩ. 10-15: Lohicca; CDB II, p.1203: 
Lohicca). 
° §IV 125 (sđd, ír: 214, đ.6-11: Sát Na Ở Devadaha; CDB II, 
p. 1206: At Devadaha). 
° SIV 126 (đa, tr. 2151, đ.3-4: Thâu Nhiếp; CDB II, p.1207: 
The Opportunify). 
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Thêm vào tìm hiểu này, khía cạnh quan trọng nhất 
cần được quán về cảm giác trung tính là bản tánh vô 
thường của chúng.®57 Điều này tự bản chất mang thuộc 
tính quan trọng đặc biệt, bởi vì theo kinh nghiệm thực 
sự, trong ba loại cảm giác, cảm giác trung tính hình 
như là loại cảm giác ổn định nhất. Như vậy, để hóa 
giải khuynh hướng cho nó là lâu bền, tính vô thường 
của nó cần được quan sát. Được quán theo cách này, 
cảm giác trung tính sẽ dẫn đến sự sanh khởi của tuệ, 
bằng cách đó hóa giải được khuynh hướng vô minh 
ngủ ngầm. 


Kinh Salãyatanavibhanga Suffa chỉ rõ rằng khác biệt 
giữa cảm giác trung tính liên kết với vô minh và những 
cảm giác trung tính liên kết với trí tuệ có liên quan đến 
việc có phải các cảm giác như thế vượt qua đối tượng 
của chúng hay không.®8 Trong trường hợp tâm tối 
ám, cảm giác trung tính phần lớn là kết quả của các 
khía cạnh tẻ nhạt của đối tượng, nơi thiếu tác động 
đến hành giả gây ra sự vắng mặt của cảm giác dễ 
chịu và khó chịu. Trái lại, cảm giác trung tính liên quan 
đến sự hiện hữu của trí tuệ vượt quá đối tượng ấy, vì 
nó là kết quả từ cách ly và bình thản, chứ không từ 
khía cạnh dễ chịu hay khó chịu của đối tượng. 


Cũng theo kinh này, sự thiết lập bình thản như vậy là 
kết quả của cảm giác tinh tế tăng dần, trong đó thoạt 
tiên ba loại cảm giác liên quan đến đời sống xuất gia 


657. It47 (KIIB I, PTNE, tr 358: li 47; lt, p. 48: The Second 
Sensations Suita; MAPC, tr. 151). 


658.  MIII219 (KTB 3, r. 505: Kinh Phân Biệt Sáu Xứ; MLDB, p. 
1069, pa. 14: The Exposition oƒ the Sixfold Base). 
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được dùng để vượt qua các cảm giác tương ứng liên 
hệ với thế tục và khoái lạc nhục dục.®59 Trong giai đoạn 
tiếp, hỉ liên quan đến xuất gia được dùng để đương 
đầu và vượt qua những khó khăn có liên quan đến 
xuất gia. Rồi tiến trình phát huy tinh tế này đưa đến 
những cảm giác bình thản, vượt hẳn những cảm giác 
không liên can đến khoái lạc giác quan của hoan hỉ. 
Bình thản và xuất ly như là điểm cao nhất của tu hành 
cũng thấy xuất hiện trong điệp khúc safipaffhãna phần 
quán cảm giác, hướng dẫn người tu thiền quán tất cả 
các loại cảm giác “không còn lệ thuộc” và “không còn 
bám níu” -®%° 


-0- 


659. MIII 220. (K7? 3, . 506: Kinh Phân Biệt Sáu Xứ, MLDB, p. 
1079, pa. 16: The Exposition oƒ the Sixfold Base). 


660. MI1S59:“Vịâ ấy sống độc lập, không bám níu vào bất cứ cái gì 
trên đời này. Về phần cảm giác, vị tỳ khưu sống quán cảm giác 
là như thế đây.” 

(KTB l1, tr. 141: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 150: The Foundaftions 
oƒ Mindƒfulness). 


VIII. TÂM 


VIII.1. QUÁN TÂM 


Trong phần sau của safipaffhäna trước, quán cảm 
giác, ý thức nhận biết rõ rệt có liên quan đến khác 
biệt luân lý giữa các cảm giác khoan khoái thế tục và 
xuất thế. Cũng khác biệt ấy xảy ra ngay ở đoạn đầu 
của safipaffhãna kế tiếp, hướng dẫn ý thức nhận biết 
rõ rệt đến phẩm tính luân lý của tâm, cụ thể là sự có 
mặt hay vắng mặt của ham muốn dục vọng (rãga), 
sân hận (dosa) và sỉ (moha).°°? Lời chỉ dẫn như sau: 


“Ở đây vị ấy biết tâm ham muốn dục vọng (tham) 
là '©ó ham muốn dục vọng, và tâm không ham 
muốn dục vọng là 'không ham muốn dục vọng; 
vị ấy biết tâm sân là 'sân', và tâm không sân 
là 'không sân”; vị ấy biết tâm sỉ là “sỉ, và tâm 
không sỉ là 'không sỉ; vị ấy biết tâm được thâu 
nhiếp là 'được thâu nhiếp”; vị ấy biết tâm bị tán 
loạn là “bị tán loạn”; vị ấy biết tâm quảng đại 
là 'quảng đại; vị ấy biết tâm không quảng đại 
là 'không quảng đại”; vị ấy biết tâm hữu hạn là 
'hữu hạn' và vị ấy biết tâm vượt qua được là 
'tâm vượt qua được; vị ấy biết tâm không vượt 
qua được là tâm không vượt qua được”; vị ấy 


661. So với Khantipalo 1981: p.37. 
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biết tâm định là “định' và vị ấy biết tâm không 
định là 'không định”; vị ấy biết tâm giải thoát 
là 'được giải thoát và vị ấy biết tâm không giải 
thoát là “không giải thoát”.”°°2 


Phần quán tâm tận dụng hết tám loại (so với hình 
8.1. sau đây).°93 Trong mỗi trường hợp, phận sự của 
safi là biết chi tiết phẩm tính tâm thức hay phẩm tính 
đối lập của nó, để cho quán tâm bao gồm luôn cả 
mười sáu trạng thái của tâm. Cùng hệ thống mười 
sáu trạng thái của tâm này xuất hiện ở những kinh 
khác có liên quan đến thần thông.®92 Như vậy, nhận 
định theo bối cảnh của kinh, hệ thống này tạo nên 
một danh sách đại diện cho những trạng thái của tâm 
thích hợp với việc xét đoán cả tâm của riêng mình và 
tâm của người khác. 


Mười sáu trạng thái của tâm này (hay tám loại tâm) 
có thể được chia ra thành hai nhóm. Nhóm thứ nhất 


662. MI59(KTB l1, tr. I4I: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 150: The 
Foundations oƒ Mindƒfulness). 


663. Thêm vào tám loại này, về phần quán tâm, bản tiếng Hán 
Madhyama Âgama liệt kê tâm “ô uê” và “không ô uế”, trong 
khi quyên Eko#ara Ãgama có “tham ái” và “làm chủ tâm” là 
những loại bổ sung (Minh Chau 1991: p.93, Nhat Hanh 1990: 
pp.162 và 174). Patis II 234 bao gồm sáu loại tâm (phân biệt 
theo sáu cửa giác quan) trong danh sách quán tâm. 

Patis II 234 (ĐỰNG, tr: 438: đ. 98-115: Luận Về Các Nền 
Tảng Của quản Niệm; PD, p. 400, pa. 98-115: Treafise on the 
Foundations oƒ Mindƒfulness). 


664. Ở M1495 chăng hạn. 
M1495 (KTB 2, tr. 339: Đại Kinh Vacchagotta; MLDB, p. 600, 
pa.2l: The Greater Discourse to Wacchagoft4). 
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đối chiếu sự tương phản các trạng thái tâm bắt thiện 
và thiện, trong khi nhóm thứ hai quan tâm đến sự 
hiện hữu hay vắng mặt của các trạng thái tâm tăng 
thượng. Tôi sẽ xét riêng từng trạng thái tâm khác biệt 
nhau này, sau phần thẩm định dẫn nhập về quán tâm 
nói chung. 


trạng thái tâm “phàm tục” trạng thái tâm “tăng thượng” 


ham muốn dục vọng (sarãga) quảng đại (mahaggata) 


sân hận (sadosa) vô thượng (anuftara) 
sỉ (samoha) định (samaähita) 


bị tán loạn (vikkhifa) được giải thoát (vikkhita) 





Hình 8.1. Tám loại quán tâm. 


Nằm dưới safipaffhãna này là sự chuyên dịch rõ ràng 
trong việc nhấn mạnh từ cách thông thường kinh 
nghiệm tâm như là một thực thể riêng tới việc quan 
sát các sự việc xảy ra trong tâm như những đối tượng 
đơn thuần, được phân tích theo đặc trưng về phẩm 
chất của chúng.®°5 Theo “điệp khúc” safipaffhäna, 


665. Bodhi 1984: p.98; và Platigorski 1984: p. 41. C.A.F. Rhys 
Davids 1978: p.§ để ý đến sự mới lạ của khảo hướng này trong 
lịch sử tư tưởng Ấn Độ. 

Bodhi 1984: p.98 
“ Xem xét khái niệm của Đạo Phật về tâm sẽ giúp hiểu được 
cái gì có liên quan đến quán tâm. Qua bao nhiêu kinh ng- 
hiệm tiếp nối nhau, ta thường nghĩ về tâm như là một giác 
quan không thay đổi với chính nó. Cho dù kinh nghiệm làm 
tâm thay đổi, tâm trải qua sự thay đổi, kinh nghiệm hình như 
không thay đồi, có lẽ bị biến cải theo nhiễu cách thức nhất 
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quán tâm cũng bao gồm luôn nhận biết rõ rệt sự sanh 
khởi và diệt tận trạng thái tâm được quán tưởng đến, 
theo cách đó, hé lộ cho thấy đặc tính ngắn ngủi của 
tất cả các biến cố xảy ra trong tâm. Thêm vào đó, khi 
được duy trì lâu dài, quán tâm sẽ phơi bày mức độ 
cái ta coi đó là tâm riêng của mình, thực ra chịu ảnh 
hưởng của các điều kiện bên ngoài. Theo cách này, 
nhận ra được bản tánh vô thường và chịu điều kiện 
của tâm phù hợp với mục đích chính của safipaffhãna 
là cách ly và không đồng hóa với bản ngã. 


VIII. 2. NHẠN BIẾT RÕ RỆT NHƯNG KHÔNG PHẢN 
ỨNG LẠI TRẠNG THÁI TÂM CỦA MÌNH 


Điều đáng chú ý là quán tâm không liên quan đến các 
biện pháp tích cực đối nghịch lại các trạng thái tâm 
bất thiện (như tham dục hay sân hận). Thay vào đó, 
nhiệm vụ của chánh niệm là vẫn sẵn lòng tiếp nhận sự 
nhận biết bằng cách thấy rõ trạng thái tâm nào nằm 
dưới chuỗi tư tưởng hay phản ứng cá biệt nào đó. 
Tiếp nhận nhưng không can hệ là đòi hỏi cần thiết bởi 
vì khuynh hướng bản năng của ta là làm ngơ bất cứ 
cái gì đi ngược hay hăm he ý thức về sự quan trọng 
và chính trực cá nhân của ta. Thói quen dùng đến tự 
dối lòng, cho phép tin vào cảm giác, ý tưởng sai trái 


định nào đó nhưng vẫn giữ được bản sắc riêng của nó. Tuy 
nhiên, trong Giáo Pháp của Đức Phật, ý niệm về cơ quan 
tâm thức trường tôn bị bác bỏ. Tâm không được coi như là 
một chủ thể tôn tại lâu dài của tư tưởng, cảm giác và tác ÿ, 
nhưng là một chuỗi các hoạt động ngắn ngủi của tâm, từng 
hoạt động ấy khác hẳn nhau và tách rời nhau, chúng nói kết 
nhau theo nhân quả chứ không theo bản thể. 

Trích NEP tr. 98 
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giả tạo là đúng thật, để duy trì lòng tự trọng thường 
đã hẳn sâu đến nỗi việc đầu tiên để tu tập ý thức 
nhận biết rõ rệt chính xác là thành thật nhìn nhận sự 
hiện hữu của cảm xúc, động cơ thúc đẩy và khuynh 
hướng tiềm ẩn bị che khuất giấu kín trong tâm, không 
áp chế chúng. Duy trì sự nhận biết rõ rệt nhưng 
không phản ứng lại theo cách này sẽ đương đầu với 
thôi thúc, hoặc là phản ứng lại, hay là áp chế bị ghìm 
giữ lại trong các trạng thái bất thiện của tâm, và bằng 
cách đó, vô hiệu hóa ảnh hưởng mạnh mẽ dễ gây xúc 
động và khiến phải lưu ý của các trạng thái ấy. 


666. Bullen 1982: p.29 

“ Dƒ nhiên bạn biết động cơ đằng sau nhiều việc bạn làm. 
Nhưng có thể, nhiều việc khác bạn làm chỉ vì người khác 
làm. Nếu thế, khi tự xem xét lại, bạn sẽ thấy rằng bạn làm 
những việc này phần lớn là đề được những người khác bạn 
liên kết chấp nhận. Tâm cảm thấy một nhu cầu duy trì tự coi 
mình là quan trọng và cao cả, và để giữ nguyên vẹn tự coi 
mình là quan trọng và cao cả này, nó phải dùng đến chiêu tự 
dối mình dưới nhiễu hình thức. Và để tìm ra động cơ thực sự 
của mình, bạn phải học cách chọc thủng sự tự dối mình này. 
Khi ấy, sự hiểu biết rõ ràng tường tận động cơ, là một trong 
những khía cạnh chính yếu để tự biết mình. 

Có thể bạn biết rõ ràng tường tận động cơ khái quát trong 
cối đời này, về mục đích tối hậu của cuộc đời mình, hay có 
thể, bạn không có cảm nhận về mục đích hay chẳng CÓ mục 
đích tối hậu nào cả; nhưng có vải cảm nhận về mục đích là 
cần thiết cho sự phát triển. Quản niệm dưới hình thức tự 
quan sát là một bước tiễn về phía trước trong tiễn trình đạt 
được mục đích ở đời và trở nên có ý thức rõ rệt về mục đích 
ấy là gì.” 

TIÊN 1á, ÉP 29, 


667. Newman 1966: pp.35 và 46. So với A V 39, đoạn kinh này giải 
thích là trong khi các hành vi và lời nói bât thiện cân được từ bỏ 
băng cách châp nhận cách cư xử thích hợp, cách phù hợp đê từ 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 435 





Kinh Vifakkasan‡hãna đưa ra lời miêu tả về sự vô 
hiệu hóa như thế: để bắt tay vào việc chống lại ý 
tưởng bất thiện lập đi lập lại nhiều lần, chuyển sự 
chú ý đến bản chất của các ý tưởng này và đến việc 
chận đứng nguyên nhân phát sanh chúng (tác ý đến 
hành tướng các tầm và sự an trú các tầm ấy).°°8 
Bằng một ví dụ so sánh, kinh này giải thích phương 
pháp đơn giản nhưng đầy bất ngờ này chuyển sự 
hiểu biết trọn vẹn của chú ý đến điều kiện tâm thức 
làm nền tảng cho tư tưởng con người. Người hoàn 
toàn bước nhanh không có một lý do đặc biệt gì cả. 


bỏ được nhiễm lậu tâm thức là quan sát minh mẫn*. Một trường 
hợp điều trị tán thành sự siêu việt của cách này được 'Deatherage 
I9, T: 140 ghi lại một người nam hai mươi ba tuổi phải nhập 
viện vì nỗi cơn hung bạo cực độ theo định kỳ và lạm dụng bừa 
bãi rượu chè, đã được trỊ dứt trong vòng tám tuần chỉ nhờ được 
dạy là hãy nhận ra và thầm đặt tên các cảm xúc người ấy trải qua, 
mà không hề biết là việc mình làm liên quan đến “hành thiền”. 
Một nghiên cứu về sự phát triển của sân hận kinh niên khác liên 
quan đến sự nhận biết rõ rệt về tâm như là phương cách chữa trị 
có thể được tìm thấy trong Woolfolk 1984: p.551. 
AV39 (BKTC 4, tr 289: Với Thán; NDB, p. 1365: Body). 

* Dịch “paññaya disva đisvã” theo Bhikkhu Bodhi tr, 1365 

và c¿. 1990, tr. 1837 là: nhìn thấy nhiễu lần bằng trí tuệ. 


668. MI 120 (KTB 1, tr: 272: Kinh An Trú Tâm; MLDB, p. 212: The 
Removal öoƒ Distracting Thoughis). 
* Vitakka-sankhara-sanfhanam (chận đứng nguyên nhân tạo 
ra các tưởng). Sự chân đứng này được thành tựu bằng cách 
tìm hiểu khi ý tưởng bất thiện sanh khởi: “Nguyên nhân của 
nó là gì? Cái gì là nguyên nhân của "guyên nhân này? Chú 
giải KTB nói rằng tìm hiểu như thế sẽ làm yếu đi và cuối 
cùng, sẽ dẫn đến sự ngừng diệt dòng trôi chảy của ý tưởng 
bất thiện. ” 
Trích MLDB, ct. 242, tr. 1206. 
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Biết hoàn toàn rõ rệt mình đang làm gì, ta có thể đi 
chậm hơn, thậm chí đứng yên, hay thay vì đứng, ta 
có thể ngồi hay nằm. Sự tăng dần về thoải mái thân 
xác và tĩnh lặng minh họa linh hoạt sự dao động tâm 
thức và căng thẳng của tiến trình tư tưởng bắt thiện 
có thể bị suy giảm dần và được vượt qua nhờ trực 
tiếp quan sát. Quan sát trạng thái tâm bất thiện mà 
không can thiệp theo cách này sẽ lấy đi nhiên liệu của 
nó để nó mắt dần đi sức mạnh. 


Quan sát có quán niệm nhưng không can thiệp như 
thế được minh họa trong kinh bằng một ví dụ Đức 
Phật so sánh nhận biết rõ rệt về tâm của một người 
với việc sử dụng miếng gương để xem hình ảnh của 
mình.®° Như thể tắm gương chỉ giản dị phản chiếu 
cái gì đưa ra trước nó, người thiền sinh nên gắng duy 
trì nhận biết đơn thuần tình trạng hiện tại của tâm mà 
không cho phép phản ứng khởi lên. 


Tuy nhiên, cũng kinh Vifakkasan{hãna này nói về “áp 
chế và bóp nát tâm bằng tâm” ” như là một biện pháp 
thay thế khác để đương đầu với các tư tưởng bất 
thiện.°° Điều này hình như không phù hợp với điều 


669. A V 92; cùng thí dụ ấy xuất hiện ở D I 80 và MI 100. So thêm 
với Samararatne 1997: p.141, người đã đề nghị duy trì một “tắm 
gương như tâm”, đặc biệt là về cảm xúc khó chịu. 

° AV92 (5KTC 4, tr 364: Tâm Của Mình; NDB, p. 1402: 
One š Ówn Mind). 

° DI80 (71Ð5K 1, tr. 79, ä92: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 106, 
pa. 92: The Fruifs oƒ Homeless Le). 

° MI100 (K7? 1, . 229: Kinh Tư Lượng; MLDB, p. 193, pa. 
ổ: Inƒerence). 


670. MI120 (KXTB 1, tr. 273: Kinh An Trú Tâm; MLDB, p. 213, pa. 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 437 





vừa đề cập trước đó. Nhưng khi xét lời chỉ dẫn này 
trong tinh thần mạch văn, chỉ dùng đến biện pháp 
thay thế này như là phương cách cuối củng, sau khi 
tất cả các biện pháp thay thế khác, kể cả việc vô hiệu 
hóa đã bàn ở trên, đã chứng tỏ là không hiệu quả.°”1 
Như vậy, “áp chế và bóp nát tâm bằng tâm” là một 
biện pháp cấp cứu khi tất cả các phương cách khác 
đều thất bại. Khi sắp sửa đi vào tình trạng không còn 
kiểm soát được nữa, ít ra việc dùng sức cũng sẽ ngăn 
được những tư tưởng bất thiện ám ảnh không để tràn 
ra thành những hành động bất thiện. Thực ra vào một 
dịp khác, “áp chế và bóp nát tâm bằng tâm” được Đức 
Phật xét đến trong số các bài tập ứng dụng không 
đưa đến kết quả Ngài đã thử dùng và bị loại bỏ trước 
khi chứng ngộ của Ngài.®2 Điều này chỉ cho thấy là 
việc sử dụng sức không thôi không có mục đích trau 
dồi tâm thức nói chung, nhưng chỉ dùng trong những 
trường hợp khẩn cấp thôi. 


7: The Removal oƒ Distracting Thoughis). 
*. Chủ giải KTB nói thiên sinh nên bóp nát trạng thái tâm bắt thiện 
băng trạng thái tâm thiện. Đọc ct. 243, MLDB, tr. 1206. 


671. Ngoài việc hướng sự chú ý đến bản chất của những tư tưởng 
này và đến việc chận đứng nguyên nhân làm nền tảng cho việc 
phát sanh chúng, các biện pháp khác thay vào đó là hướng sự 
chú ý đến cái gì thiện lành, hay ráng quên những tư tưởng này. 
Một trường hợp tương tự được tìm thấy ở A IV 87, sau một danh 
sách dài bảy phương pháp khác nhau đề giữ tỉnh táo và chống lại 
buồn ngủ, đề nghị cuối cùng là đi ngủ với chánh niệm. Rõ ràng là 
cũng trong trường hợp này, phương pháp cuối cùng không thực 
sự giúp để giữ cho tỉnh táo, nhưng cũng là biện pháp cuôi cùng 
phải dùng đến sau khi tất cả các biện pháp khác đều thất bại. 
AIV87(BKTC 3, tr. 399, đ.9: Ngủ Gục; NDB, p. 1060: Dozing). 


672. MI242 (KTPB 1, tr. 532: Đại Kinh Saccaka; MLDB, p. 337, pa. 
20: The Greater Discourse to Saccaka). 
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VIII.3. BÓN TRẠNG THÁI TÂM “PHÀM TỤC” 


C¡ffa, thuật ngữ Pãli được dùng trong safipaffhana 
này, trong kinh điển, thường ngụ ý đến “tâm” theo 
nghĩa có tác ý và xúc cảm, theo nghĩa tâm trạng hay 
trạng thái tâm của ta.®/3 


Trong số các trạng thái tâm được liệt kê trong lời chỉ 
dẫn safipaffhäna, ba trạng thái đầu tiên là tham dục 
(rãga). sân hận (dosa) và si mê (moha), ba nguồn gốc 
chính của tất cả các sự cố bất thiện xảy ra.874 Nguyên 
tắc căn bản làm nền tảng cho việc quán các nguồn 
gốc bắt thiện cũng là nền tảng cho khác biệt giữa cảm 
giác thế tục và phi thế tục trong safipaffhãna trước, 
là sự khác biệt rõ ràng giữa cái gì thiện và cái gì bất 
thiện. Sự tu tập có hệ thống khả năng phân biệt này 
nuôi dưỡng sự nhạy cảm về đức hạnh theo trực giác 
tạo nên một tài sản quan trọng trong sự tu tiến trên 
đạo lộ giải thoát và là sự hướng dẫn đáng tin cậy để 
cư xử phù hợp trong đời sống hàng ngày của ta. 


Kinh Safipaffhãna trình bày từng “nguồn gốc” cùng 

với các đối lập của nó: sự vắng mặt của tham dục, 

sân hận và si mê. Cách trình bày này thông dụng 

trong kinh tạng, cho phép thuật ngữ phủ định bao 

hàm không chỉ với ý niệm đối nghịch, mà còn ngụ ý 

673. T.W. Rhys Davids 1993: p.266; so với ct. 794 trang 512 về 
thuật ngữ ca. 


674. Hãy xem chữ rzga đồng nghĩa với /obha. Cuốn The Roofs oƒŸ 
Good and Evil của Ñãnaponika 1978 có giải thích chỉ tiết ba 
nguôn gôc này. 
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phạm vi ý nghĩa rộng lớn hơn.°“5 Như vậy, “không có 
sân hận” chẳng hạn, có thể ngụ ý tâm trạng không 
khó chịu, mà còn ngụ ý tâm trạng tràn ngập lòng từ. 


Trong lúc ngồi thiền, mỗi “nguồn gốc” bất thiện có thể 
biểu hiện theo một cách thức riêng biệt: cơn sốt tham 
dục có thể được so sánh với ngọn lửa bên trong, sự 
căng thẳng thân xác của sân hận so với việc bị đối thủ 
mạnh mẽ khuất phục và khống ché, và lú lẫn si mê 
được so với việc bị trói kẹt trong mạng lưới rối ren.®79 
Hiểu theo nghĩa tuyệt đối, tâm không có tham dục, 


675.  Khantipalo 1981: p. 38. 


676. Dhp 251 ví von là không có lửa nào bằng lửa dục, không có 
chấp chặt nào bằng sân hận và không có lưới nào bằng si mê. 
Buddhäãdasa 1989: p.67 đề nghị phân biệt các khuynh hướng tâm 
thức như “kéo vào”, “đây ra”, và “lần quần chạy quanh” đề nhận 
ra ba gốc rễ bắt thiện. 

° Dhp 251 (K?iB 1, PC, 81, kệ 251: Phẩm Cấu Uế; DBPW p. 
98: Impurity). 
` S0 1 1g 1989: p.67 
“ Có một cách đơn giản để phán biệt ba trạng thái này: 
rãga, dosa và moha. Nếu có bắt kỳ cảm giác ham muốn nào, 
đó là, muốn gom góp lại, kéo vào, ôm và giữ lấy, cảm giác 
như vậy là räga. Nó có đặc tính cả quyết nhất. Trạng thải thứ 
hai, dosa, không thích, không muốn, nó có đặc tính gạt bỏ. 
Dosa xua đây đi, đánh đuối đi, thậm chí tới mức muốn sát 
hại nữa. Rãga kéo vào, sân hận đẩy ra. Trạng thái thứ ba, 
moha, là vô mình. Nó không biết đúng như thực cái gì sai, 
cái gì đúng, ác hay thiện. Nó chạy lần quần loanh quanh. Ba 
trạng thái này khác nhau như vậy. Cái kéo vào, cái đẩy ra, 
cái chạy loanh quanh. Ai cũng có thể quan sát sự khác biệt 
và gọi chúng đúng theo tên gọi của nó. Hãy nhận biết rãga, 
dosa, moha bằng cách quan sát các hoạt động kéo vào, đẩy 
ra, và chạy quanh của chúng. 
Trích ẢMB, tr. 67. 
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sân hận và si mê là tâm của arahaní.®77 Thực ra, 
cách hiểu này là cách thông dụng nhất của phẩm tính 
“không có tham dục”, không có “sân hận” và không có 
“si mê” trong kinh. Quán tâm như vậy hình như không 
chỉ quan tâm đến các trạng thái nhất thời của tâm mà 
còn đến tình trạng chung của tâm. Hiểu theo cách 
này, quán tâm không bị tham dục sân hận si mê ảnh 
hưởng đến cũng sẽ bao gồm luôn nhận biết rõ rệt về 
mức độ các gốc rễ bất thiện không còn bám sâu vào 
chuỗi tâm thức của ta.87 


Hai trạng thái tâm được liệt kê kế tiếp để quán tưởng, 
được thâu nhiệp (saikhiffa) và bị tán loạn (vikkhifta), 


677. So với MI 5 chẳng hạn, ở đây arahans được nói là không còn 
ba bất thiện này nữa nhờ đã đoạn diệt chúng; M I 65 đề cập tới 
các đạo sĩ đã được chứng ngộ vì không còn tham sân sĩ; M [236 
và S 1220 đề cập là Ngài không còn tham sân sĩ; và A III 43; A 
II 336 và A III 347 kết hợp giải thoát như thế với sự vắng mặt 
của những nhiễm lậu. 
° MI5 (KTB ], tr 14: Kinh Pháp Môn Căn Bồn; MLDB, p. 88, 
pa. 75: The Root oƒ All Things). 
° M165 (sđa, ír: 155: Tiểu Kinh Sư Tử Hồng; MLDB, p. lồi, 
pa. ổ: The Shorter Discourse on the Lion š Roar). 
° M1236 (sđd, tr: 519: Tiểu Kinh Saccaka; MLDB, p. 331, pa. 
30: The Shorter Discourse to Saccak4). 
- S 1220 (BKTC 1, tr 486, đ.17: Đâu Lá Cờ; CDB I, p. 320: 
The Crest oƒ the Standard). 
AIII43 (BKTC 2, #: 370: Sự Lợi Ích Của Lòng Tìn; NDB, p. 
663: Faith). 
- AIII336 (BKTC 3, tr 92, đ. 2: Bồ Thí; NDB, p. 899: Giving). 
AI 347 (sả, tr. 110: Con Voi; NDB, p. 910: The Nãga). 


678. So với A IV 404 chắng hạn, ở đây nhận biết rõ được sự vắng 
mặt các trạng thái này là một phần của trí duyệt xét của một 
arahaqrnI. 

A IV 404 (BK1C 4, tr. 147, đ.5: Trụ Đá; NDB, p. 1283). 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THĂNG TỚI CHỨNG NGỘ 441 





cả hai hình như có hậu quả tiêu cực.°”? Cũng hai thuật 
ngữ này xuất hiện ở kinh khác, với “thâu nhiếp” bên 
trong vì là hậu quả của dã dượi và buồn ngủ (hôn 
trầm thụy miên), và “bị tán loạn” bên ngoài là kết 
quả của đeo đuổi khoái lạc giác quan.®2° Chú giải kinh 
Safipafthãäna thực sự liên kết trạng thái tâm “bị thâu 
nhiếp” với dã dượi và buồn ngủ, trong khi đó, theo 
chú giải, trạng thái tâm bị tán loạn thay mặt cho dao 
động (trạo cử).°°! 


679. Nói cách khác, để tương thuận với khuôn mẫu trong szfipa‡fhäna 
này về việc trình bày một trạng thái tâm tích cực đồng thời với 
trạng thái tâm đối ứng tiêu cực, trạng thái tâm được thâu nhiếp 
(sankhitta) có thể hiểu theo nghĩa tích cực, như là một trạng thái 
tâm “định” hay “chăm chú” (so với T.W. Rhys Davids 1993: 
p.665). Động từ tương ứng szäkjipaii thực sự xuất hiện theo 
nghĩa xác định ở Ja I 82 khi Đức Phật rải tâm từ đến năm người 
trước đó đã theo Ngài vào lần gặp gỡ đầu tiên sau khi chứng ngộ. 
So thêm với Goenka 1999: p.Š7 đã dịch sa»khzfa là “tập trung” 
và “định”. 

° Ja1§2 (tìm không thấy trong Jãtaka). 
» Goenka 1999: p.57 (SSD, p.57: Observafion oƒ the Mind). 


680. S V 279. Sự liên hệ của hai trạng thái này đến “bên trong” và 
“bên ngoài” lại xuất hiện ở A IV 32. 
°Ò SV279 (BKTU $5, tr 426, đ.5-6: Phân Tích; CDB II, p. 1738: 
Analysis oƒenergy as a basis). 
° AIV32 (BKTC 3, tr. 325, đ.2: Vô Ngại Giải; NDB, p. 1023: 
Analytical Knowledges (1) 


681. Ps 1280. Tuy nhiên, trong phâm kinh S V 279 nêu trên, chướng 
ngại của dao động (trạo cử) xuất hiện riêng biệt, hiển nhiên 
không tạo nên một phần của “bị tán loạn” bởi vì theo chú giải 
cắt nghĩa, cả hai giống nhau. Sự liên hệ của “bị tán loạn” với tìm 
kiếm khoái lạc giác quan (như ở S V 279) cũng xuất hiện ở M III 
225. Theo A V 147, các hậu quả của trạng thái tâm “bị tán loạn” 
là ta không thể khéo léo hướng dẫn sự chú ý của mình, tránh 
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Khả năng thăng bằng tâm bằng cách tránh cả thâu 
nhiếp lẫn tán loạn là một kỹ năng quan trọng cần thiết 
cho tu tập mức độ thâm sâu hơn của định hay tuệ 
quán. Việc đặt hai trạng thái tâm trong lời chỉ dẫn quán 
tâm tại điểm này chỉ cho thấy nhu cầu trau dồi thăng 
bằng như vậy, ngay khi ta đã ít nhất vượt qua tầm với 
của loại tâm bắt thiện thô trược hơn và nhắm tới việc 
tu tập tâm “tăng thượng”, như đã miêu tả trong phần 
còn lại của safipaffhãna này. 


VIII.4. BÓN TÂM “TĂNG THƯỢNG” 


Phẩm tính kế tiếp, to lớn (mahaggata: quảng đại), 
xuất hiện ở những kinh khác thường trong bối cảnh 
thiền tĩnh lặng, ví dụ khi miêu tả về hành thiền rải 
bốn tâm vô lượng (brahmavihãra) theo tât cả các 
hướng.®82 Tương tự như thế, trong kinh Anuruddha 
Suffa, “to lớn” đại diện cho khả năng thâm nhập vào 
một khu vực rộng lớn bằng một đối tượng thiền quán, 
trong trường hợp này hiển nhiên là kết quả của thiền 
kasina.®33 Những trường hợp cụ thể này tán thành giải 


những hành xử bất thiện, hay vượt qua được tánh lười biếng 

trong tâm. 

° MIII225 (K7B 3, tr: 518: Kinh Tổng Thuyết Và Biệt Thuyết; 
MLDB, p. 1075, pa.10: The Exposition oƒa Sumnmary). 

° A V 147 (BKTC 4, tr 435, đ.21: Không Thẻ Tăng Trưởng; 
NDb, p. 1436, đ. 10: Incapable). 


682. ỞM 11207 chăng hạn. 
MII 207 (K7? 2, r. S12: Kinh Subha; MLDB, p. 616, pa. 24: 
1o Subha). 


683. M III 146. Chú giải Ps IV 200 cắt nghĩa là sự thâm nhập này 
liên quan đên thiên køsia. Kasia là một phương tiện thiên 
quán, ví dụ như một đĩa mâu, được dùng đê trợ giúp cho định. 
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thích của chú giải về lời chỉ dẫn safipaffhäna, theo đó, 
một trạng thái tâm “to lớn” (mahaggaia) có liên quan 
đến tu tập nhập cõi thiền.554 


Cũng những chú giải này liên kết loại kế tiếp đã 
được đề cập để quán tưởng, trạng thái tâm “có thể 
vượt qua được, hữu hạn” (sa-uffara) với tu tập 
định. Vậy, “có thể vượt qua được” chỉ rõ nhu cầu 
cần thiết để nhận rõ được những thành phần cấu 
tạo tầng thiền nào đó nên được bỏ lại để có thể tiễn 
đến mức độ nhập định cao hơn.®89 Kinh Sekha Suffa 
hỗ trợ điều này, nói chứng đắc cõi thiền thứ tư là 
trạng thái bình thản chánh niệm “không thể vượt qua 
được”.88” Mặt khác, trong các kinh, phẩm tính “không 
thể vượt qua được” thường xảy ra trong tương quan 


MÌIII 146 (K7B 3, : 368: Kinh A Na Luật; MLDB, p. 1003, pa. 
&: Anuruddha). 


684. Ps1I1280. 


685. Ps I 280 giải thích _ không thể vượt qua được, vô thượng” ngụ 
ý chứng đắc cõi thiền. Sĩlananda 1990: p.94 coi “không thể vượt 
qua được” như là ngụ ý riêng cho cõi thiền vô sắc giới. 


686. Nhu cầu từ bỏ chứng đắc cõi thiền thấp hơn được miêu tả ở M 
I 455. Nhat Hanh 1990: p.13, dịch sa-uttara là “tâm tôi có thể 
với tới trạng thái cao hơn”. 

M1455 (K18 2, tr. 250: Kinh Ví Dụ Con Chữm Cáy; MLDB, p. 
356: The Simile oƒthe Quail). 


687. Ví dụ như ở M1357. Cõi thiền thứ tư /hãna) như là mức độ 
định là thực sự “không thê vượt qua được”, vì chứng đắc cõi vô 
sắc giới xảy ra với cùng mức độ định, nhưng được hướng đến 
các đối tượng tỉnh tế tăng dần thêm. 

M1357 (KTB 2, tr46: Kinh Hữu Học; MLDB, p.464, pa. 20: 
The Discinle oƒ Higher Training). 
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với chứng ngộ trọn vẹn.°88 Hiểu theo cách này, loại 
phẩm tính đang xem xét này cũng bao gồm luôn trí 
duyệt xét sau khi chứng ngộ, khi người tu tìm hiểu 
mức độ tâm đã được giải thoát khỏi những trói buộc 
và nhiễm lậu tâm thức. 


Thuật ngữ kế tiếp trong loạt chữ này, trạng thái tâm 
“định” (samahita) tự nó đã rõ. Theo chú giải, chữ này 
bao gồm luôn cận định và chứng đắc trọn vẹn.Ê89 Vì 
trong kinh điển samãdhi muốn nói đến định trong bối 
cảnh tu tập cả định và tuệ, nên câu “tâm được định” 
có một phạm vi tham khảo khá rộng rãi. 


Trong kinh, phẩm tính “đã được giải thoát” (vimuffa) 
thường xuât hiện trong tương quan với chứng ngộ 


688. Ví dụ như ở DII83;MTI163;MI303;MII237;S1I105; SI 
124; AI 168; A IH 435 và Th 415. 
° DII83 (TBK 3, tr 82-3, đ.17: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, 
p. 235, pa. 17: The Buddha š Last Days). 
° MI 163 (KTB 1, tr 366: Phẩm Thánh Câu; MLDB, p.255, 
pa.l2: The Noble Search). 
- M1303 (đa, #: 665: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
402, pa. 28: The Shorter Series 0ƒ Quesfions and Ánswers). 
°Ồ MII237(KTPB 3, tr 53: Kinh Năm Ba; MLDB, p. 646: The 
Five and the Three). 
S1105 (BKTU 1, tr 233, đ.2: Bây Sập; CDB I, p. 197: Mãra š 
Snares). 
°Ò S 1124 (sảad, tr. 276, đ.3: Những Người Con Gái; CDB ]I, 
p.217-: Mara š Daughters). 
*° ALI1ó6§ (PKTC I, tr. 302: Sangarava; NDö, p. 262: Sangara- 
va). 
A HI 435 (BK7C 3, r. 250, đ3: Mát Lạnh; NDB, p. 977: 
Coolness). 
° Th 415 (T/BK HI, TLTK, tr155: Katyvana (Thera. 45). 


689. PsI 280. 
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trọn vẹn. Hiểu theo cách này, tâm “đã được giải 
thoát” ấy giống với cách dùng thông dụng hơn “tâm 
không thể vượt qua được, vô thượng” và với tâm vĩnh 
viễn ' không tham dục”, “không sân hận”, và “không 
si mê”, tất cả những thuật ngữ này đều ngụ ý đến 
tâm của arahani.°*' Hơn nữa, chú giải liên kết phẩm 


690. Ví dụ như ở MT 141; S II 45; S IH 51; Ud 24; và I 33. 

*° MII4I1 (KT7B1,tr. 321: Kinh Ví Dụ Con Rến; MLDB, p.235, 
pa. 42: The Simile oƒ the Snake). 

° S II 45 (BKTƯ3, tr. 88: Vô Thường; CDB l, p. 884: Imper- 
manenf (1) ). 

° SIII 51 (sđa tr: 99, đ7: H Được Đoạn Tận; CDB I, p. 889: 
Destruction oƒ Deligh (1) ). 

- Ud24 (KTiB I, PTT, tr 156: Phẩm Nanda; Ud, p. 43: Nanda). 

° It33 (saad, PTNT; tr. 336: l1. 33; l1.32: The Teaching Suffa). 


691. Lời miêu tả thông thường về chứng ngộ trọn vẹn sử dụng chữ 
“được giải thoát” để diễn đạt trí của araham về sự chứng ngộ 
của tỳ khưu hay tỳ khưu ni (ví dụ như ở S I 84). Đôi khi, chữ 
“được giải thoát” này đi kèm với “không thê vượt qua được, vô 
thượng” như muốn đề cập tới giác ngộ trọn vẹn, chẳng hạn ở 
M1235; S I 105; hay A IV 106. D II 270 và A V 31 liên kết 
“tâm được giải thoát triệt để” * với trạng thái tự tại không còn ba 
nguồn gốc bắt thiện. 

° SI§4 ? (BKTU 1, tr 190, đ7 hay 193, đl6: Hai Lời Nói Về 
Chiến Tranh; CDB I. p.177 hay 178). Không tìm thấy lời diễn 
đạt này ở S I84. Thay vào đó, hoặc là ở ŠS I 83 hay S I 85. 

° M1235 

S1105 (BKTU 1, tr233, đ2: Bây Sập; CDB I. p.197: Mãra š 

Snares (1)). 

° A IV 106 (5KTC 3, tr. 426: Mặt Trời; NDB, p. 1074: Seven 

Suns). 

D HI 270 (TBK 4, r. 268, đ. v): Kinh Phúng Tụng; LDb, p. 

309, pa. 5: The Chanting logether). 

* suvimuffa citfo: tầm thiện giải thoát (7BK 4, . 266). 

*° AV3I1 (BKTC 4, tr. 279: Thánh Cư (2) ; NDB, p. 1361, pa.9: 

Abodes oƒthe Noble Ones). 
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tính “đã được giải thoát” đến giải thoát tạm thời khỏi 
các nhiễm lậu trong lúc quán thực tánh.®92 Ở những 
kinh khác phẩm tính “được giải thoát” cũng xuất hiện 
trong tương quan với việc tu tập định, như là “sự giải 
thoát của tâm” (cetovimuffi).°°3 Như vậy, câu “tâm đã 
được giải thoát” có thể được coi như ngụ ý đến kinh 
nghiệm giải thoát của tâm trong tương quan với cả 
hai định và tuệ. 


Chủ đề làm nàn tảng cho quán về bốn trạng thái tâm 
vô thượng này là khả năng. quan sát những giai đoạn 
cao cấp của người tu thiền. Theo cách này, trong 
phạm vi quán tâm, saíi có thể kéo dài từ nhận biết sự 
có mặt của tham dục hay sân hận đến nhận biết rõ 
rệt các loại tâm cao cả nhất và tối thượng (vi diệu) đã 
thể nghiệm được trong tâm, lần nào cũng bằng một 
công việc là lặng lẽ ghi chú điều gì đang xảy ra. 


Trong safipaffhãna này, sự nhấn mạnh đến quán 
tưởng có chánh niệm vê các mức độ sâu của định 
là điêu đáng chú ý. Trong sô các vị đương thời với 


692. Ps1280. Ngụ ý này của chú giải có thể được S V 157 xác nhận, 
đoạn kinh này nói về trạng thái tâm tĩnh lặng và không tán loạn, 
thích hợp cho sa/inaƒf†hana, như là “được giải thoát”. 

S V 157 (BKTU 5, tr. 245, đ.13HI: Trụ Xứ Tỷ Kheo Ni; CDB II, 
ÐD. 1639: The Bhikkhunï s Quarter). 


693. Nhiều loại “ø1ải thoát của tâm: được liệt kê ở M [296. Tương 
tự, A II 1ó đề cập đến sự vắng mặt của năm chướng ngại vì tâm 
đã được giải thoát khỏi các chướng ngại này. 

° MI296 (KTB 1, tr 664: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
393, pa. 26-7: The Shorter Series oƒ Quesfions and Ánswers). 

° _A III16 (BK7TC 2, tr. 328, đ.4: Các Uế Nhiễm; NDB, p. 641: 
Deflemems). 
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Đức Phật, kinh nghiệm về nhập định thường làm cho 
những quan điểm dựa trên phỏng đoán vô căn cứ 
(hí luận) khởi lên. Khác biệt nổi bật của Đức Phật 
với tất cả các phỏng đoán vô căn cứ này là trình bầy 
có phân tích kỹ lưỡng về chứng đắc cõi thiền của 
Ngài, nhắm đến việc hiểu rõ thành phần cấu tạo và 
bản chất tùy thuộc vào điều kiện của chúng.®% Sự 
trình bầy có phân tích này được dùng làm tỷ dụ trong 
Aftthakanagara Suffa, kinh này nói là người tu thiền 
chỉ nên coi kinh nghiệm thể nhập cõi thiền chỉ là sản 
phẩm của tâm thôi, một kinh nghiệm được tạo nên 
có điều kiện và có chủ ý (hữu vỉ và do suy tư tác 
thành)*.°% Hiểu rõ như thế sẽ dẫn đến kết luận là bất 


694. - Trong số 62 nền tảng cho quan điểm trình bày trong 8rahưnajäla 
Swi/a (D I 12-39), có tới 49 hình như có liên hệ đến chứng đắc 
định có liên quan đến kiếp quá khứ [quan điểm số 1-3, 5-7, 17]; 
thiền kasia* (đề mục để tham thiên) [quan điểm số 9-11, 19, 
23-5, 29-30, 35, 39-41, 43, 47-9], và /hãna nói chung [20-2, 27, 
36-8, 44-6]; (mối liên hệ hỗ tương này được tạo nên nhờ sự trợ 
giúp của chú giải). Tỷ lệ này (gần 80%) là bằng chứng gây ảnh 
hưởng lớn đến khuynh hướng tự nhiên phát sanh ra quan điểm 
của các kinh nghiệm thiền định sâu. Wijebandara 1993: p.21 đề 
cập tới các kinh nghiệm chứng đắc cõi thiền có thể dễ dàng dẫn 
đến việc tạo thành quan điểm sai lạc (tà kiến). 


695. Piatigorski 1984: p.44: “trong lịch sử Phật giáo ban sơ, nhiều 
kinh nghiệm tu thiền không phải của Phật giáo đã được thể 
nghiệm, phân tích và làm lại để các thể nghiệm này có thê được 
sử dụng không mang nội dung đã có từ trước hay nội dung tôn 
giáo thực sự”. Premasiri 1987b: p. 178: “khía cạnh nổi bật của 
Phật giáo là đạo Phật miêu tả các trạng thái /hZna này theo 
thuật ngữ thuần túy tâm lý học, không du nhập bất cứ lời giải 
thích mang tính chất huyền bí và siêu nhiên vào các trạng thái 
này.” 


696. M1350. So thêm với M I 436, kinh này phân tích kinh nghiệm 
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cứ cái gì là sản phẩm của điều kiện đều là vô thường 
và phải chịu hủy diệt. Tuệ quán chiếu diệu vào bản 
chất vô thường của các tầng định sâu cũng tạo nên 
một phần của tu tập safipaffhäna, khi lời chỉ dẫn trong 
“điệp khúc” về quán bản chất sanh khởi và diệt tận 
cũng được áp dụng đến các tâm cao thượng được 
liệt kê trong danh sách quán tưởng.®° Thực hiện theo 
cách này, về phần tâm tăng thượng, safipafthãna trở 
thành lời diễn đạt thực tiễn về cách phân tích của Đức 
Phật đối với toàn thể lãnh vực thể nghiệm của tâm. 


sỈ)> 


chứng đắc cõi thiền với hệ thống các tập hợp, theo sau là nhận 
định là tất cả các hiện tượng này đều vô thường, không thỏa mãn 
và không phải là ngã. 
° MI350 (KTB 2, tr. 31-2: Kinh Bát Thành; MLDB, p. 454-5, 
pa. 4-5: The Man from Atthakhanagara Sutq). 
* Abhisankhatan abhisañcetayitam: có điều kiện và có chủ 
ÿ (hữu vi và do suy tư tác thành). Hai thuật ngữ này thường 
liên kết với nhau, chỉ định trạng thái trong đó chủ ý (cetanä) 
là yếu tổ quy định điều kiện nồi bật nhất. 
Trích MLDB, ct. 551, tr. 125]. 
°Ồ M1436 (sđa, tr. 213: Đại Kinh Malunkyaputta; MLDB, p. 
340, pa. 10-12: The Greater Discourse to Malunkyapufta). 


697. M160: “Vị ấy sống quán bản chất sanh khởi..., bản chất diệt 
tận... bản chất sanh khởi lẫn diệt tận trong tâm.” 
M160 (KTB 1, r. 142: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 151], pa. 35: 
The Foundations oƒ Mindƒulness). 


IX. DHAMMAS: CÁC CHƯỚNG NGẠI 
(TRIÊN CÁI) 


IX.1. QUÁN DHAMMAS (CÁC PHÁP) 


Phần quán tưởng kế tiếp trong Safipafthãna Sutta 
liên quan đến một nhóm cá biệt các phẩm chất của 
tâm, đó là năm chướng ngại. Các chướng ngại 
này được biết là nhóm đầu tiên trong số các quán 
tưởng về “dhammas”. Trước khi bắt đầu xét kỹ bài 
thiền tập này, tôi sẽ xem xét ý nghĩa của thuật ngữ 
“dhammas”, đễ cung cấp bối cảnh chung về những 
bài thiền tập được liệt kê dưới safipafthãna thứ tư 
và cũng là cuối cùng. 


Thuật ngữ Pãa|i dhamma có thể có nhiều nghĩa khác 
nhau, tùy vào mạch văn chữ này xuất hiện. Hầu hết 
các dịch giả coi chữ dhammas trong Safipaffhana 
Suffa có nghĩa “đối tượng tâm thức”, nghĩa là bất 
cứ cái gì có thể trở nên đối tượng của tâm, trái với 
đối tượng của năm giác quan kia. Tuy nhiên về phần 
safipafthãna, cách dịch này có vẻ kỳ lạ. Nếu thuật ngữ 
dhammas ngụ ý đến “các đối tượng của tâm”, thì ba 
safipafthãna kia nên được bao gồm luôn ở đây, bởi vì 
chúng có thể trở thành đối tượng của tâm. Hơn nữa, 
một trong những bài tập liệt kê trong safipaffhäna thứ 
tư này là quán sáu giác quan cùng với các đối tượng 
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tương ứng của chúng, nên việc quán dhammas này 
không thuộc riêng về đối tượng của tâm như là giác 
quan thứ sáu thôi. Thực ra, các dhammas liệt kê trong 
safipaftthana thứ tư này như là các chướng ngại, các 
tập hợp... không tự nhiên khơi dậy sự phân loại về 
“đối tượng của tâm”.898 


698. 7Thãnissaro 1996: p. 73. Patis II 234 chỉ đơn giản đề nghị là bất 
cứ cái gì không được bao hàm trong ba s2/i2aƒ†hana nên được 
hiểu là đhamnas trong mạch văn này. S7/ananda 1990: p. 95, bác 
lời dịch là “đối tượng thuộc tâm' và đề nghị để nguyên đhammas 
không dịch, một đề nghị mà tôi đã nghe theo. Những lời dịch 
khác là “sự việc diễn ra nói chung” (trong Kalupahana 1992: 
p.74); “hiện tượng” (trong Bodhi 2000: p. 44; và Jayasuriya 
1988: p. I61); “những chuyện xảy ra” (trong Harvey 1997: 
p. 354); “điều kiện (trong quyền Vajirañäna 1975: p.50); hay 
“nguyên lý” (trong Wanatabe 1983: p.16). 

°  Than¡ssaro 1996: p. 73. 
“ Dhamma nói đến các phẩm tính của tâm được tu tập và bị 
từ bỏ khi thiên sinh hành thiên thông thạo. Danh sách các 
dhammas liệt kê trong đoạn 30 (hay satipa††hana thứ tư này) 
hình như mâu thuẫn với lời dịch “phẩm tính của tâm” ở đây, 
vì chúng không những bao gôm luôn năm chướng ngại và 
bẩy yếu tô tạo thành Chứng Ngộ, hiển nhiên là các phẩm 
tính của tâm, mà còn bao gồm luôn năm tập hợp, sáu giác 
quan, bốn sự thực cao cả, như vậy hình như thích hợp với 
một nghĩa khác của dhamma, đó là “hiện tượng”. Tuy nhiên, 
nếu xét kỹ hơn từng loại khác trong nhóm này, ta sẽ thấy 
rằng chúng thực sự bàn tới các hình thức khác nhau của từ 
bỏ chướng ngại và tu tập bẩy yếu tổ tạo thành Chứng Ngộ. 
o Phân giác quan chú ý đến các giác quan ít hơn là chú ý 
đến việc từ bỏ những trói buộc (kiết sử) liên kết với các 
giác quan đó. 
o_ Phần năm tập hợp miêu tả về cái thiên sinh hiện đang trau 
dôi mà ở BKTC coi đó là một hình thức tu tập định (nói 
ở A1144: Concentration, Phẩm Rohitassa, NDB, p. 431), 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 451 





trong đó, các tập hợp bao gôm các cõi thiên tạo thành đối 
tượng phân tích (A IỰ 422ƒƒ#: Jhana; NDB, p. 1298). 

o Phân bốn sự thực cao cả miêu tả về cái thiền sinh hiện 
đang trau dồi, mà ở BKTU nói cần thiết phải có loại ổn 
định tâm thức và trong suốt chỉ tìm thấy trong jhãna (S. IV 
414, ä.1: Concenfration; CDB II, p.1838). 

Như vậy, tất cả các khảo hướng về “dhammas tại tánh và 

tự bản chất” hình như là sự khác biệt về từ bỏ chướng ngại 

và tu tập bẩy yếu tô tạo thành Chứng Ngộ. Vì công việc của 
bốn satipatthäna này là đem lại kết quả của yếu tổ tạo thành 

Chứng Ngộ và nhờ chúng, tu tập phát triển được ba mình và 

giải thoát, nên dịch dhamma là phẩm tỉnh của tâm hình như 

là cách thích hợp để duy trì nhiệm vụ đó trong tâm và tránh 
được thất lạc trong chỉ tiết qua nhiều khía cạnh của chúng. ” 
Trích WA, tr. 73-74. 
° Patis II 234 (ĐỰNG, Luận XXEIIHL tr. 436, đ.116: Luận Vẻ 
Các Nền Tảng Của Quán Niệm; PD, p. 400, pa. 106 (nên viết 

là II6: Treatise on Foundations oƒ Mindfulness). 

°_ Bodhi 2000: p. 44 

“ Là satipatthãna thứ tư, dhammas thường được dịch là đối 
tượng của tâm như trong MLDB, hình như không thỏa đáng. 

Dĩ nhiên, bất cứ hiện hữu nào cũng là đối tượng của tâm, và 

như vậy, tất cả dhammas trong satipatthäna thứ tư đều nhất 

thiết là đối tượng của tâm, nhưng chữ “đối tượng của tâm ” 
đặt trọng tâm không đúng chỗ. Bây giò, tôi hiểu dhammas là 
hiện tượng nói chung, nhưng là hiện tượng được sắp đặt theo 
các loại Dhamma, hay Giáo Pháp Nhà Phật, sao cho đưa 
đến thực chứng được cốt tủy của Dhamma hiện hữu trong 
Bốn Sự Thực Cao Cả. ” 
Trích CDB I, tr. 44: General Introduction. 

° Jayasuriya 1988: p. IóI 
“ Các hiện tượng được đánh dấu bằng sự sanh khởi và hủy 
diệt và được khảo sát theo các chướng ngại, tập hợp, các giác 
quan và ý, các yếu tổ tạo thành chứng ngộ, các sự thực cao cả. 
Tâm có tham, sân, lười biếng, dao động, hối tiếc hay nghỉ 
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Điều mà safipaffhãäna này thực sự liên quan đến là 
những phẩm chất riêng biệt của tâm (như năm chướng 
ngại và bẩy yếu tố tạo thành chứng ngộ), và phân 
tích các kinh nghiệm thành những loại riêng biệt (như 


hoặc được coi là tâm có chướng ngại. Thực chất của các 
hiện tượng này cân được biết kỹ lưỡng, chúng đã sanh khởi 
và hủy diệt như thế nào. 

Thiên sinh ngôi quán thân này thấy được thực chất cấu tạo 
của nó và nguyên nhân sanh khởi và hủy diệt ra sao. 

Quản các giác quan và ý Cũng như thế. Ở đây ta hiểu ảnh 
hưởng của chủ thể và các đối tượng của nó (dvãra ãram- 
mana ghattana) hay Chủ thể và các Đối tượng của nó là 
nguyên nhân cho cảm giác và các ý tưởng khác sanh khởi. 

Về các yếu tô tạo thành chứng ngộ, thiển sinh quán chúng 
sanh khởi và phát triển như thể nào, có thấy chúng hiện hữu 
trong ta hay không. 

Về bốn Sự Thực Cao Cả, thiên sinh nhận biết rõ rệt về sự 
kiện Khổ Đau dưới nhiễu hình thức khác nhau; nguyên nhân 
của Khổ Đau, sự chấm dứt Khổ Đau và con đường dẫn đến 
Khổ Đau. 

Quản các hiện tượng này là để đặc biệt nhắm vào việc húy 
diệt ý tưởng điên đảo về ngã (ata saññä vipallãsa). 

Trích PPB, tr l61-162: 
° Wanatabe 1983: p.l6 
Theo quyền Päli Dhamma của M. & W Geiger (Munich 
1921), chữ dhamma có tới hơn sảu mươi nghĩa. Sau 9 trang 
dài phân tích nghĩa của chữ dhamma, dưới sự hướng dân 
của thây là giáo sư A. K. Warder, người đã tiếp nối công 
trình nghiên cứu của Th. Stcherbatsky,* Wanatabe đã chọn 
dịch chữ dhamma là nguyên lý vì tâm có khả năng nhận biết 
được tất cả các nguyên lý có thể được biết đến trong triết lý 
nhà Phật. 
Tóm lược PDNA, tr.9-17. 
* The Central Conception oƒ Buddhism and the Meaning oƒ 
the Word “Dhamma”, MLBD tái bản 1980. 
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năm tập hợp, sáu giác quan và các đối tượng tương 
ứng, bốn sự thực cao cả). Các yếu tố tâm và các loại 
này tạo thành những khía cạnh quan trọng nhất về 
cách giảng dạy của Đức Phật, đó chính là Phật Pháp 
(Dhamma).°% Các hệ thống phân loại này tự chúng 
không phải là đối tượng thiền quán, nhưng tạo thành 
cơ cấu căn bản hay các điểm tham chiếu cần được 
áp dụng đến trong lúc quán tưởng. Trong lúc đang tu 
tập, ta nhìn đến bất cứ cái gì kinh nghiệm được theo 
các dhammas này.” Như vậy, các dhammas được đề 


699. Ñãnamoli 1995: p. 1193 n.157 giải thích: “trong mạch văn này, 
dhammä có thê được hiểu như là bao gồm tất cả các hiện tượng 
được chia theo các loại trong Dhamma, Giáo Pháp của Đức 
Phật.” Gyori 1996: p.24, phần quán tưởng đamnas ngụ ý là 
“các bài tập trong phần quán này có chủ ý đặc biệt là dành trọn 
vẹn tâm mình hướng đến mục tiêu giải thoát khỏi khổ đau.” 


700. Trong mạch văn này, điều đáng chú ý là lời hướng dẫn quán 
dhammas hai lần sử dụng thê cách về nơi chốn (định sở cách), 
một lần cho đhamznas và một lần nữa cho các chướng ngại, năm 
tập hợp v.v. Như vậy, ta quán “quán đhammas trong dhammas 
theo năm chướng ngại, (v.v.),” đó là quán các hiện tượng “theo” 
danh sách liệt kê như là những đhammas. Cách giới thiệu từng 
phần quán tưởng này khác với ba saiipafthäna trước đó. So 
thêm với S V 184, theo đoạn kinh này, đhammas được quán 
trong szfipaffhana này liên hệ có điều kiện đến tác ý,* trong 
khi thân liên hệ đến dưỡng tố, cảm giác đến xúc chạm, và tâm 
đến tâm thức (danh) và vật thê (sắc). Điều này ngụ ý là quán 
dhammas đòi hỏi hành động cô tình hướng tác ý đến đối tượng 
của nó, theo các đhammas đã được liệt kê ra, tới một mức độ 
mạnh mẽ hơn các sa/inaƒfhana kia. Carrithers 1983: p.229 giải 
thích là: “giáo pháp được biến đổi thành nhận biết trực tiếp, ở 
ngay đây vả ngay bây giờ.” Gombrich 1996: p. 36 nói tương tự 
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cập trong safipaffhãna này không phải là “đối tượng 
tâm thức”, nhưng được áp dụng vào bắt cứ cái gì bắt 
đầu trở thành đối tượng của tâm hay của bất cứ cửa 
giác quan nào trong lúc quán tưởng. 


Câu “quán dhammas” cũng xuất hiện trong 
Änãpãnasati Suffa liên quan đễn bốn giai đoạn cuối 
cùng của mười sáu giai đoạn để tu tập quán hơi thở, 
nói về quán “vô thường”, “hết ham muốn (ly tham)”, 
“đoạn diệt” và “từ bỏ”.”?! Thoạt tiên, bốn giai đoạn 
miêu tả ở đây hình như hoàn toàn khác với các yếu 
tố thuộc tâm (tâm sở') và các loại liệt kê dưới đề mục 
quán dhammas trong Safipafthãäna Suffa. Lý do Đức 


như thế về học hỏi, “nhìn thế giới này qua mắt kiếng Phật giáo”; 
trong khi đó, Gyatso 1992: p. 8 đề nghị “các loại và các kỹ năng 
đã học hỏi trước đây thông tri kinh nghiệm hiện tại không cần 
hồi tưởng lại như vậy”. So thêm với Collins, 1994: p.78. 
S V 184 (BKTU 5, tr 288, äđó6: Tập Khởi; CDB II, p. 1660: 
Origination). 
* Manasikarasamudaya dhammanam samudayo. Chú giải 
BKTU nói là hiện tượng các yếu tố tạo thành chứng ngộ 
sanh khởi do suy xét kỹ lưỡng; hiện tượng các chướng ngại 
sanh khởi do suy xét ấu tả. So với BKTC ?*: Manasikäras- 
ambhava sabbe dhamma, phassasamudaya sabbe dhammä: 
“Tắt cả các hiện tượng xuất hiện do tác . Tát cả các hiện 
tượng sanh khởi do xúc chạm ”. 
?* BKTC 4, tr. 382, đ.2: Lấy Căn Bản Nơi Thế Tôn; NDB, p. 
1410: Roofs. 
Trích CDB II, ct. 182, tr. 1928. 


701. M HI 83 (KTB 3, . 257: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB, p. 944, pa. 2]: Mindƒfulness oƒ Breathine). 
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Phật phân loại bốn giai đoạn cuối cùng của quán hơi 
thở như là quán đhammas vì thực hành ở trình độ 
cao này của thiền sinh sẽ vượt qua được ham hồ và 
bất mãn (ưu), nhờ đó củng cố vững vàng trong bình 
thản (niệm xả Iy).”“ Chú giải chỉ rõ đây là ngụ ý loại 
trừ chướng ngại. 3 


Dù coi ham hố và bất mãn (ưu) thay mặt cho toàn 
nhóm năm chướng ngại là vấn đề cần xét lại,7% lời 
giải thích này cung cấp cầu nối giữa bốn giai đoạn 
cuối của quán hơi thở và chuỗi các dhammas trong 
Safipafthäna Sufta, bởi vì các dhammas này bắt đầu 
bằng các chướng ngại. Theo chú giải, các chướng 
ngại đứng đầu trong số các dhammas vì sự loại 
bỏ chúng được dùng làm nền tảng cho tu tập quán 
tưởng tương đối thuần thục trong safipaffhãna cuối 
cùng này.”°? Một trường hợp tương tự nữa giữa hai 
kinh này là hệ thống mười sáu giai đoạn của quán 


702. MIII 84 (sđa4, tr. 259: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; MLDB, 
Pb. 946, pa. 27: Mindƒfulness oƒ Breathing). 
Về đoạn này, chú giải KTB viết: Ham muốn và không hài lòng 
(ưu) biểu tượng cho hai chướng ngại đâu tiên: ham muốn nhục 
dục và sân hận, và như vậy, đại diện cho quản các đối tượng 
của tâm, bắt đầu bằng năm chướng ngại. Vị tỳ khưu nhìn thấy 
rõ việc từ bỏ các chướng ngại này là do ảnh hưởng của quản 
vô thường, của hết ham muốn, của đoạn diệt và của từ bỏ, và 
như vậy dẫn đến việc quan sát đối trợng bằng sự bình thản. 
Trích MLDB, ct. I125, tr. 1326. 


703. Ps 142. 
704. So với trang 172. 
705. Ps-p{lI373. 
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hơi thở dẫn đến sự phát triển các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ,”° bởi vì các yếu tố tạo thành chứng ngộ 
ấy cũng tạo nên một phần quán các dhammas trong 
Safipatthäna Sutia. 


Những tương đồng ngụ ý rằng sự tu tiến theo thời gian 
dần đến chứng ngộ đã có thể tạo thành yếu tố quan 
trọng trong việc quán dhammas trong cả hai trường 
hợp này. Theo mạch văn safipaffhãna, sự tu tăng tiến 
này làm nền tảng cho trình tự các yếu tố tâm thức và 
các loại đã được liệt kê chỉ tiết cho quán dhammas 
(so với hình 9.1 dưới đây): Dựa trên mức độ định tính 
đầy đủ của tâm do vượt qua các chướng ngại, quán 
dhammas tiễn đến phân tích tự thân, hay năm tập 
hợp, và đến phân tích mối liên hệ giữa tự thân với thế 
giới bên ngoài, hay với sáu giác quan và đối tượng 
tương ứng của chúng.”% Hai phân tích này tạo thành 
nền tảng cho sự phát triển các yếu tố tạo thành chứng 
ngộ, sự thiết lập thành công của chúng tạo nên điều 
kiện cần thiết cho chứng ngộ. Chứng ngộ là hiểu biết 
trọn vẹn bốn sự thực cao cả “đúng như chúng đang 
là”, điều này là bài tập cuối cùng trong số các quán 


706. Ở M III 87. So thêm với Patis I 191, liên kết quán vô thường 
với kinh nghiệm sanh diệt của năm tập hợp, sáu xứ, theo cách đó 
cung cấp thêm mối liên hệ bổ sung đến mạch văn sz/i2g‡thäna. 

° MIII §7 (KTB 3, tr: 263: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB, p. 948, pa. 39 Mindƒfulness oƒ Breathing). 

°© Patis I 191 (ĐVNG, tr. 212, ä. 444: Luận Về Quán Hơi Thở; 
PD, p. 195, pa. 444: Treatfise on Breathing). 


707. Cho dù hai loại quán tưởng này không nhất thiết phải được 
thực hành theo trình tự này, việc tìm hiểu về tự thân bằng cách 
xem xét mối liên hệ của nó với thế giới bên ngoài theo các giác 
quan, điều này hình như có ý nghĩa. 
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tưởng về dhammas và là tột đỉnh thành công của tu 
tập safipatthana. “9° 


bốn sự thực cao cả 


ïï 


bảy yếu tố tạo thành chứng ngộ 





sáu giác quan & đối tượng tương ứng 


ETE-ILTTT717R 
lí 
năm tập hợp 
— mm — 








năm chướng ngại 
Hình 9.1 Quán dhammas, nhìn chung. 


Tuy nhiên, với bốn giai đoạn cuối cùng của quán hơi 
thở, sự nhân mạnh phần lớn được hướng đến các tuệ 
giác nhờ quán dhammas. Các tuệ giác này ởi từ kinh 
nghiệm trực tiếp bản chất vô thường của hiện tượng 
(aniccãnupassï), đến chú ý tới việc “hết ham muốn” 
(viragãnupassï) và diệt tận (nirodhãgãnupassr) của 
chúng. Các tuệ giác ấy lần lượt dẫn đến cách ly, hay 
“buông bỏ” (pafnissaggãnupassr): một trạng thái của 
tâm thích hợp với chứng ngộ. ”°° 





708. - Qua lời trình bày này, tôi không có tình đề nghị là những phần 
quán đha7wnas này cần phải được thực hành theo trình tự này 
và phối hợp nhau, chăng qua chỉ là chúng được giới thiệu theo 
thứ tự tăng dần trong Safipafthana Sutia. 


709. So với M I 251, ở đoạn kinh này, cũng cùng trình tự bốn giai 
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Như vậy, trong cả hai Safipafhana Suffa và 
Änãpãnasati Sufta, quán dhammas chỉ cho thẫy với 
thời gian sự tiền bộ hướng tới cách ly và chứng ngộ. 
Cho dù sự thể nhập vào chứng ngộ có thể xảy ra 
trong lúc thực hành bất cứ một trong mười sáu giai 
đoạn của quán hơi thở, bốn giai đoạn cuối này hình 
như đặc biệt hoạch định cho mục đích tối hậu này. 
Tương tự như thế, cho dù chứng ngộ có thể xảy ra 
trong khi ta tham dự vào việc quán bất cứ phần quán 
safipafthãna nào, nói về quán dhammas, phần cuối 
cùng của Safioa{thãna Sutfa nỗi bật lên vì nhân mạnh 
đặc biệt về thành tựu mục đích này. 


Khác với các safipaffhãnas trước, quán dhammas 
đặc biệt liên quan đến việc nhận ra bản chất chịu điều 
kiện của các hiện tượng dưới sự quan sát. Thực ra, 
lời chỉ dẫn chính yếu cho quán hầu hết các dhammas 
trực tiếp đề cập đến duyên hệ, trong khi ở các 
safipaffhãnas trước, điều này chỉ xuất hiện trong “điệp 
khúc”. Sự nổi bật của duyên hệ trong safipafthãna 
này gợi nhớ lại câu nổi tiếng là ai thấy sanh khởi do 


đoạn đó trong bối cảnh quán cảm giác, dẫn thăng đến chứng 
ngộ. Patis I 194 giải thích quán buông bỏ gồm có hai loại: “từ 
bỏ” năm tập hợp và “lao vào” chứng ngộ. Về “buông bỏ”, so với 
Ñãnãrãma 1997: pp.85-7; và van Zeyst 1961a: p.3. Bản tiếng 
Hán Samyukfa 4 lgama* (Tạp A Hàm) đã giữ lại một trình tự khác 
cho bốn giai đoạn cuối cùng của quán hơi thở, đi từ “vô thường” 
đến “từ bỏ”, theo sau bằng “hết ham muốn” rồi đi đến đỉnh cao 
nhất là “đoạn diệt” (Choong 2000: p.227). 
°Ồ MI25I1(KTB ]1,tr: 547: Đại Kinh Saccaka; MLDB, p. 343, 
pa. 48: The Greater Discourse to Saceaka). 
° Patis I 194 (ĐVNG, tr. 219, đ. 575: Luận Về Quán Hơi Thở; 
PD, p. 201, pa. 575: Treatfise on Breathing). 
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tùy thuộc, người ấy thấy Dhamma.”'° “Nhìn thấy” 
(passati) Dhamma như thế có thể xảy ra nhờ “quán” 
(anu-passafi) dhammas, một hành động tương xứng 
với việc tu tập phát triển “phương pháp” (ñãya) đề cập 
trong đoạn văn “con đường thẳng” trong Safipaffhãna 
Suffa như là mục đích tu tập." 


Quán dhammas thuần thục như vậy áp dụng dhammas 
(phân loại theo thứ hạng) như đã dạy trong Dhamma 
(Giáo Pháp của Đức Phật) trong lúc quán tưởng với 
mục đích đem lại hiểu biết về dhamma (định lý) duyên 
hệ và dẫn đến chứng ngộ trạng thái cao nhất của tất 
cả các dhammas (hiện tượng): Nibbãna.”'” 


IX.2. QUÁN NĂM CHƯỚNG NGẠI 


Ở chừng mực nào đó, phần quán dhammas đầu tiên 
là một hình thức quán tâm đặc biệt hơn, vì nó chuyễn 
ý thức nhận biết rõ rệt đến năm biểu hiện của ba cội rễ 
bát thiện: năm chướng ngại. Tuy nhiên, trái với phần 
quán tâm trước nó, quán các chướng ngại không chỉ 
đề cập đến sự có mặt hay vắng mặt của một chướng 


710. M1190 (K7B 1, tr: 420: Đại Kinh Dụ Dấu Chân Voi; MLDB, p. 
283, pa. 26: The Simile oƒthe Elephanfš Footprimt (Greafer). 


711. So với trang 281. 


712. D III 102 nói về NMibbãna như là tột đỉnh của các đhamưnas 

thiện; so thêm với A II 34 và Sn 225. 

° DIII 102 (TBK 4, tr. 101B, đ.3: Kinh Tự Hoan Hỷ; LDB, p. 
416, pa.3: Serene Faith). 

° AlII34 (BKTC 1, tr. 614, ä2: Các Lòng Tin; NDB, p. 422, pa. 
3: Conftdence). 

°Ò Sn 225 (KT¡iB I, KĨ], tr535, kệ 225: Kinh Châu Bảu; ŒD), p. 
28, pa.225: The Jewel). 
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ngại, mà còn đề cập đến những điều kiện làm nền 
tảng cho sự có mặt hay vắng mặt của từng chướng 
ngại ấy. Trong phần khảo sát của tôi, tôi sẽ y theo 
khuôn mẫu hai giai đoạn của chỉ dẫn này bằng cách 
trước hết tập trung vào năm chướng ngại và sự quan 
trọng của việc nhận diện ra chúng, sau đó xem xét 
điều kiện làm cho chúng có mặt hay vắng mặt. 


Chỉ dẫn của safipaffhãna về quán các chướng ngại là: 


“Nếu có ham muốn tình dục (ái dục) trong vị ấy, 
vị tỳ khưu biết 'có ham muốn tình dục trong tôi; 
nếu không có ham muốn tình dục trong vị ấy, vị 
tỳ khưu biết 'không có ham muốn tình dục trong 
tôi; và vị ây biết ham muốn tình dục chưa sanh 
khởi có thể sanh khởi như thế nào, ham muốn 
tình dục đã sanh khởi có thể bị loại bỏ (đoạn 
diệt) như thế nào, và sự sanh khởi trong tương 
lai của ham muốn tình dục đã bị loại bỏ có thê 
được ngắn ngừa như thế nào. Nếu sân hận hiện 
hữu trong vị ây, vị tỳ khưu biết... Nếu lười biếng 
dã dượi hiện hữu trong vị ấy, vị tỳ khưu biết... 
Nếu dao động không yên và lo âu hiện hữu trong 
vị ấy, vị tỳ khưu biết... Nếu nghi hoặc hiện hữu 
trong vị ấy, vị tỳ khưu biết 'có nghi hoặc trong 
tôi; nếu không có nghỉ hoặc trong vị ấy, vị tỳ 
khưu biết 'không có nghỉ hoặc trong tôi”; và vị 
tỳ khưu biết nghỉ hoặc chưa sanh khởi có thể 

sanh khởi như thế nào, nghỉ hoặc đã sanh khởi 
có thê bị loại bỏ như thế nào, và sự sanh khởi 
trong tương lai của nghi hoặc đã bị loại bỏ có thể 
được ngăn ngừa như thế nào.”7'3 


713. MI60(K1B 1,1: 142: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 15], pa. 36: 
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Việc sử dụng thuật ngữ “chướng ngại” (nivarana) chỉ 
rõ tại sao các phẩm chất này của tâm được nêu rõ ra 
với dụng ý đặc biệt: chúng “tạo chướng ngại" cho sự 
hoạt động thích hợp của tâm.”1 Dưới ảnh hưởng của 
các chướng ngại này, ta không thể nhận biết được 
cái siêu việt của riêng mình hay của người khác, hay 
để chứng định hay tuệ giác.”!5 Vì thế, học cách chịu 
đựng ảnh hưởng của các chướng ngại bằng ý thức 
nhận biết rõ rệt là một kỹ năng quan trọng cho sự tu 
tiền của thiền sinh trên đường giải thoát. Theo kinh, 
những khó khăn trong việc đối trị chướng ngại là lý do 
chính đáng để gặp người hành thiền có kinh nghiệm 
xin lời khuyên thực tiễn.71ê 


The Foundations oƒ Mindƒulness) 


714. So với DI246; S V 96 và S V 97 chẳng hạn. 
°Ò DI246 (TBK 2, tr 247, đ.30: Kinh Tevjja; LDB, p. 191, pa. 
30: The May to Brahmđ). 
‹Ổ S V96 (BKTU 5, tr 152, ä. 8-9: Chướng Ngại, Triển Cái; 
CDB II, p. 1592: Without Hindrances). 
° SV97(sđä, tr. 154, ä. 5: Cây; CDB II, p. 1593: Tree). 


715. MII203;SV92; S V 127 và AII 63. 

° MII203 (K7B 2, r. 605; Kinh Subha; MLDB, p. 813, pa. 15: 
1o Subha). 

‹Ổ S V92 (BKTU 5, tr 146, đ 2: Cầu Uế; CDB II, p. 1590: 
Corrupfions). 

‹Ò S V 127 (sảd, tr. 200, đ. 5-11: Abhaya (Vô Úy); CDB II, p. 
1616: The cause ƒor lack oƒ knowledge and vision) 

° A III 63 (BK7C 2, tr. 407, äẩ. 2: Ngăn Chận; NDB, p. 680: 
Obstrucfions). 


716. AIII 317 và A HI 321. 
° AIII 317 (BK1C 3, r. 65, đ. 3: Các Thời Gian (1); ND, p. 

686: Occasion (1) ). 
° A II 321 (đa, fr. 67t, đ3-6: Các Thời Gian (2); ND, p. 
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Năm chướng ngại này thực sự đề cập tới bảy phẩm 
tính tâm thức hoàn toàn khác hẳn nhau.” Chính vì 
bảy phẩm tính này được bao gồm trong trình bày 
năm phần có lẽ là do sự tương đồng về hậu quả và 
đặc tính giữa lười biếng (fhĩna, hôn trầm) và dã dượi 
(middha, thụy miên), và giữa dao động (uddhacca, 
trạo cử), với lo âu (kukkucca, hồi tiếc).”!° Theo chú 


689: Occasion (2) ). 


717. ỞS V 110 có trình bày 10 phần bằng cách phân biệt ham muốn 
nhục dục nội tâm, sân hận, nghi hoặc với các đối tượng tương 
ứng của chúng, trong khi hai danh từ ghép (đó là hai chướng 
ngại) còn lại được chia thành lười biếng, dã đượi, dao động và 
lo âu. Trình bày này tán thành ý niệm về bảy phẩm tính thực sự 
của tâm. So thêm với Gunaratana 1996: p.32. Một thay đổi về lối 
trình bày thông thường năm phần có thể thấy ở It 8 chỉ có một 
chướng ngại, chướng ngại của vô minh. Một thay đổi khác nữa 
xuất hiện trong Patis I 31, Patis I 103 và Patis I 163 liệt kê các 
chướng ngại nhưng bỏ đi lo âu và thay vào đó là không xứng ý 
toại lòng. 

°Ò S V110 (BKTU%, tr. 176: Năm Trở Thành Mười; CDB II, p. 
1603: The ƒive become fen). 

° It8 (KT¡B 1, PTNI/ tr303: (E.K. l14) lt 7; lt.p. 7: The Hin- 
drance that is lgnorance Suf14). 

° Patisl31 (ĐVNG, #: 38, đ. 135: Luận Về Tri; PD, p. 3], pa. 
135: Treatise On Knowledge). 

° Patis I 103 (sđd, #ø: 110, đ. 474H: Tẩy Trừ, PD, p. 101, pa. 
474: FJJacement). 

° Patis I 163 (s4, tr 177, đ. 5: Luận Về Quán Hơi Thở; PD, p. 
1635, pa.5: Treatise On Breathing). 


718. Sự tương tự giữa lười biếng và đã đượi được Vibh 254 lưu ý tới, 
theo quyên này cả hai đều đề cập tới sự “không có khả năng” hay 
“không sẵn sàng”, khác biệt ở đây là lười biếng thuộc tâm còn 
đã dượi thuộc thân. Vibh-a 369 cho rằng giải thích về lười biếng 
đề cập đến các yếu tố tâm (tâm sở), chứ không phải thân. Nhưng 
nếu ai xem phần đối trị với lười biếng liệt kê ở A IV 85 có thê nói 
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giải, sự trình bày năm phần này cho phép liên kết 
mỗi chướng ngại tương ứng với một trong năm yếu 
tố thuộc tâm cần có để chứng cõi thiền (jhãna-añga, 
chỉ thiền).719 


đến “lười biếng” muốn ngụ ý lười biếng thuộc thân. Sự tương tự 
này trong hai chướng ngại khác được đề cập ở Ps-pt I 375. 
° Vibh 254: 
PT, tr 379: Phân Tích Jhãng; 
BPT2, tr. 400, ä. 633tt: Thiên Phân Tích; 
BA, p. 331, pa.546: Analysis oƒ.Jhãna). 
*° AIVS8S5(BKTC 3, tr. 3971: Ngủ Gục; NDB, p.1059: Dozing). 


719. Vism 141 giải thích là định không thể hiện hữu đồng thời với 
khoái lạc giác quan, hoan hỉ với sân hận, hướng tâm về đối tượng 
(tầm) với lười biếng và dã đượi, hỉ lạc với đao động không yên 
và lo âu, suy xét đối tượng (tứ) với nghi hoặc (Về sự liên kết này, 
so thêm với Buddhadasa 1976: p.112; và Upali Karunnaratne 
1996: p. 51). 

Điều Vism muốn nêu ra ở đây có thể là, trong trường hợp bốn 
liên kết đầu tiên: 

-_ sự hợp nhất của tâm nhờ định là đối nghịch với phân tán do 
ham muốn nhục dục gây ra, 

° tâm thư thái và thân khoan khoái do hoan hỉ khởi lên không 
hiện hữu cùng lúc với tâm thức cứng đờ và thân căng thắng 
vì sân hận, 

° sự nhận biết rõ đối tượng nhờ hướng tâm vào nó xua tan sự tối 
ám và mù mờ tâm thức vì lười biếng và dã dượi, 

° tâm mãn nguyện và thân nhẹ nhàng nhờ hỉ lạc gây ra không 
chừa một chỗ nào cho dao động không yên hay lo âu sanh 
khởi (so với Vism-mht I 165). 

Về chướng ngại thứ năm, nếu nghi hoặc (1/cikicchä) được hiểu 
rộng hơn, ngụ ý không chỉ là nghi hoặc không thôi, mà còn muốn 
nói tới tất cả các trạng thái bị sao lãng nói chung của tâm (so với 
T.W. Rhys Davids 1993: p. 615: ở đây, động từ tương ứng là 
vicikicchari có liên quan đến tư tưởng bị phân tán), điều này sẽ 
tìm thấy đối nghịch của nó là sự ồn định tâm thức và không bị 
chỉ phối do suy xét đối tượng tạo nên. Mặt khác, cũng nên chỉ 
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rõ ra rằng, danh sách các chướng ngại trong kinh và các yêu tố 

jhãna cho riêng biệt cùng xuất hiện chỉ ở M I 294 thôi. Đoạn 

kinh này không trực tiếp liên kết mỗi chướng ngại với từng yếu 

tố của mỗi /hãna, nhưng chỉ kế ra cả hai, và theo thứ tự không 

tương ứng với mồi tương quan theo chú giải. Hơn nữa, đoạn này 

không có trong bản kinh tiếng Hán (so với Minh Chau 1991: 

p.100; Stuart-Fox 1989: p.90), nếu không, bản này tương ứng 

với bản Pãj¡. Đọc Rahula 1962: p. 192, bình luận về phân tích 

các yêu tô jhãna. 

° _Vism 141 (PP, Ch. II; pa.86: The Earth Kasina). 
° Buddhadaäsa 1976: p.112 
“ Hấu hết mọi người biết về các nhu câu vật chất cần thiết 
cho thân thể và tin là chỉ có bốn: thức ăn, quân áo, chỗ ở và 
thuốc men. Thật là khờ dại khi chỉ biết có bốn cái này thôi. 
Chúng ta phải biết cái thứ năm, đó là paccaya* (nhu cẩu) 
cho tâm. Nhu cẩu cần thiết cho tâm nói riêng là cái tiêu 
khiển và thuyết phục tâm đi dẫn vào trạng thái mẫn nguyện. 
Khi không có các vật dụng cân thiết cho cơ thể, cái thân này 
chết. Thiếu nhu cầu cân thiết cho tâm, cái tâm ấy cũng chết. 
Xin học cách hưởng và mãn nguyện với cuộc sống gân gũi 
với thiên nhiên. Đức Phật đản sanh, giác ngộ, ngôi thuyết 
pháp, sống, nghỉ ngơi và nhập diệt ở ngoài trời. 
Chúng ta không quan tâm tới ăn ngon, ở sướng vốn là những 
cái vô hạn. Chúng ta chọn sống và ăn vừa đủ, đó là sông một 
cách chân chánh, tự túc, và thích hợp. Đừng để cái ngon, cái 
sung sướng cuốn trôi ẩi — cái ngon sướng như vậy trở thành 
thái quá và Xa xỉ. Điễu này không đúng và không thích họp. 
Xin hiểu về các nhu câu vật chất như thể. 
Bây giờ nói đến nhu cầu cần thiết thứ năm không ai nói đến. 
Cái paccaya này còn quan trọng hơn cả bốn cải kia, xin vui 
lòng nhớ kỹ. Chúng ta đang nói đến cái gì khuyến khích và 
tiêu khiến mình, làm ta mãn nguyện, không lo âu và không 
dao động, không còn làm ta đói khát cho đến lúc chết. Làm 
tâm khoan khoái, thoả mãn và hài lòng là quan trọng. Đây 
là điều kiện hay nhu câu cần thiết của tâm. 
Có thể nói là với hầu hết chúng ta, nhu cầu cân thiết thứ 
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Các chướng ngại ấy không những cản trở chứng đắc 
cõi thiền mà còn ngăn trở sự thiết lập các yếu tố tạo 
thành chứng ngộ (bojjhanga).”?° Mối quan hệ xung 


năm của người đời là chuyện tình dục. Xin hãy học cách 
phán biệt hai thứ này. Tình dục là cái giải trí tâm, nhưng giờ 
ta đã dành cho Dhamma, Dhamma là sự khoan khoái của 
mình. Điễu này có nghĩa là ta dùng đến sự đúng đắn thích 
hợp để làm ta khoan khoái và mãn nguyện. Khi ta nhận biết 
rõ rệt sự chân chánh và hài lòng với nó, khi chúng ta cảm 
thấy đúng đắn và mãn nguyện, tâm ta được tiêu khiển và ý 
được khoan khoái. Cảm giác đúng đắn và mãn nguyện này 
không liên quan gì đến tình dục cả. Đừng theo đuôi những kẻ 
vẫn còn đeo dinh tình dục như là nhu cầu cần thiết thứ năm, 
họ mù tịt không biết là tình dục bị vướng kẹt vào phiên phức 
và khó khăn vô hạn định. 
Tóm lại, chúng tôi đề nghị quý vị điều chỉnh lại lỗi sống sao 
cho phù hợp với việc học hỏi và hành trì cita-bhäãvana. * Rồi 
nó sẽ để dàng và thuận tiện cho quý vị về sự học hỏi và hành 
trì thành công. Quý vị sẽ khám phá ra một “Cuộc Đời Mới ” 
vượt lên trên và vượt ra ngoài ảnh hưởng của nhị nguyễn 
luận.?”* “Cuộc Đời Mới” ấy còn vượt lên trên tất cả các vấn 
nạn và vượt ra khỏi tắt cả các khía cạnh của dukkha. Cuộc 
đời ấy tự tại, được tự do, được giải thoát vì chúng ta hành trì 
Dhamma với sự hỗ trợ của cả năm nhu cầu cần thiết. ” 
* phát triển tâm thức. 
?* Nhị nguyên luận là những quan điểm làm ta phân tâm, 
không chú ý đến Trung Đạo và khiến ta vướng vào dukkha 
(khổ đau). Dịch theo ÄMB, chú thích '**) tr. 112. 

Trích lược AMB, tr. 108-13: The Five Necessities oƒ LỰC. 
T.W. Rhys Davids 1993: p. 615: (/PED, r. 615). 
MI294 (KTP 1, tr: 6451t: Đại Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
391, pa. 18-20: The Greafter Series 0ƒ Quesfions and Ảnswers). 


720. Đặc biệt đây là trường hợp của lười biếng và dã dượi với tỉnh 
tấn, dao động không yên và lo âu với trầm lặng, nghi hoặc với 
tìm hiểu các đhammmas (ví dụ như ở S V 104). Trong nhiều trường 
hợp khác trong 8ojjhanga Samyutfa (S V 63-140), các yếu tô tạo 
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khắc giữa các chướng ngại và các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ tự bản chất có sự quan trọng đáng kể, vì 
sự loại bỏ cái trước và sự tu tập cái sau là những điều 
kiện cần thiết để chứng ngộ.”?! 


Hai nhóm thí dụ trong kinh điển phác họa đặc tính cá 
biệt và ảnh hưởng của năm chướng ngại này. Nhóm 
thí dụ thứ nhất minh họa ảnh hưởng của mỗi chướng 
ngại bằng hình ảnh một tô đựng đầy nước và được 
dùng làm gương để nhìn ảnh phản chiếu khuôn mặt 
mình. Theo các thí dụ này, ảnh hưởng của ham muốn 
tình dục giống như nước pha với thuốc nhuộm; sân 
hận giống như nước hâm nóng đun sôi; lười biếng và 
dã dượi được so với nước bị rong rêu phủ kín; dao 
động không yên và lo âu ảnh hưởng đến tâm như 
nước bị gió quấy động; và nghi hoặc như nước đen 


thành chứng ngộ và các chướng ngại được trình bày là những 
phẩm tính của tâm đối nghịch nhau. So với trang 601. 
‹ S V 104 (BKTU 5, tr: 166: Món Ăn Cho Các Giác Chỉ; CDB 
1p. 1598: The nutrùinenfs ƒor the enlieghtenment ƒactors). 
° S V 63-140 (sđä, tr. 99-131:Tương Ung Giác Chỉ; CDB II, p. 
1567-1626: Bojjhangasamyuftta). 


721. AV195.DIHS83; DIH 101 và S V 161 qui định dứt khoát các 

điều kiện đề trở thành một vị Phật. 

° A V 195 (BKTC 3, tr 553: Các Cấu Uế; NDB, p. 1140: 
SIaims). 

° DII§3 (7BK 3, tr 82-4, đ. 17: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, 
p. 235, pa.l.]7: The Buddha š Last Days). 

° D HI 101 (7BK 4, ứ. 101, ä.2: Kinh Tự Hoan Hỷ; LDB, p. 
417, pa. 2: Serene Faith). 

°Ò ŠS V 161 (BKTU 5, tr 251, đ9: Nalanda; CDB II, p. 1642: 
Nalanđ4) 
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ngòm và đục ngầu.”? Trong cả năm trường hợp, ta 
không thể thấy hình ảnh phản chiếu của mình đúng 
mức trong nước được. Các thí dụ này rõ ràng minh 
họa đặc tính riêng của từng chướng ngại: ham muốn 
tình dục nhuộm mà tâm thức; vì sân hận nên ta nổi 
nóng lên; lười biếng và dã dượi tạo ra trì trệ; dao 
động không yên và lo âu khiến ta trăn trở bồn chồn 
không yên; và nghi hoặc che mờ./”23 


Nhóm thí dụ kia minh họa sự vắng mặt của năm 
chướng ngại này. Theo nhóm này, được tự do khỏi 
ham muốn nhục dục như là được thoát khỏi nợ nần; 
được tự do khỏi sân hận giống như là được bình phục 
sau cơn bệnh; không bị lười biếng và dã dượi ngăn 
che giống như được ra tù, được tự do khỏi dao động 
không yên và lo âu giống như được thoát cảnh nô lệ; 
vượt qua được nghỉ hoặc giống như băng qua được 
sa mạc an toàn.” Nhóm thí dụ thứ hai này cung cấp 


722.5 V121 vàAII 230. 
°ÒỒ S V 121 (BKTU 5, tr 191: Sangarava; CDB II, p. I611: 
Sanearava: Why the hymns do not recur to the mind). 
° A HII 230 (5K7TC 2, tr: 682H: Sangarava; NDB, p. 606: 
Sanearava (hy the hymns are not remembered). 


723. So với Frýba 1989: p.202 đề nghị mối liên hệ hỗ tương sau 
đây: ham muốn nhục dục bóp méo nhận thức và phân tán ý thức 
nhận biết, sân hận chia cách và ngăn cản tâm, lười biếng và dã 
dượi làm mờ tâm khảm, dao động không yên và lo âu bao trùm 
hết tâm trí không còn nhận ra được phương hướng nảo, nghỉ 
hoặc tạo nên dao động không quyết đoán được. 


724. DI71 vàMI275. 
° DI71(7TBK 1,1: 71, ä69: Sa Môn Quả; LDB, p. 101, pa. 69: 
The Fruits oƒ Homeless L©). 
°Ồ M1275 (KTPB 1,tr. 601t: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB, p. 
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những ví dụ minh họa bổ sung về các chướng ngại: 
ham muốn nhục dục khuấy động tâm có thể được so 
sánh với nợ nần chồng chất; căng thẳng do sân hận 
tạo nên hẳn nhiên là không dễ chịu chút nào; lười 
biếng và dã dượi làm đờ đẫn và nhốt tù tâm trí; dao 
động không yên và lo âu có thể kiểm soát tâm tới mức 
ta hoàn toàn ở dưới quyền lực của nó; và nghỉ hoặc 
để mặc ta trong trạng thái bắp bênh, không biết xoay 
sở hướng nào. 


Vì nhóm thí dụ thứ nhất minh họa sự hiện hữu của 
các chướng ngại (theo ảnh hưởng gây suy yếu của 
chúng), trong khi nhóm thứ hai miêu tả sự nhẹ nhõm 
vì được giải thoát khỏi chúng, hai nhóm này tương 
ứng với hai chọn lựa để quán các chướng ngại: ý 
thức nhận biết rõ rệt về sự hiện hữu hay vắng mặt 
của chúng. 


IX.3. SỰ QUAN TRỌNG CỦA VIỆC NHẬN RA CÁC 
CHƯỚNG NGẠI ÁY 


Theo kinh, nếu chướng ngại có mặt và ta không nhận 
ra chúng, ta đã “hành thiền sai”, một hình thức tu tập 
Đức Phật không chấp nhận.”?5 Nhưng nếu ai nhận ra 
sự hiện hữu của chướng ngại và quán nó như là thiền 
safipaf{thãna, cách tu tập của người ấy sẽ đưa đến 
thanh lọc tâm.””8 


366, pa.]4: The Greater Discourse at Ássapuraq). 


725. MIII 14(KTB 3, tr. 130: Kinh Gopaka Moggallana; MLDB, p. 
885, pa. 26: With Gopaka Moggeallana). 


726. AI272 (BKTC l1, tr. 494, đ4: Thanh Tịnh (2); NDB, p. 352, 
pa. 3: Purity (2) ). 
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Một đoạn kinh trong Añguffara Nikãya chỉ cho thấy 
sự quan trọng của nhận biết rõ ràng, đúng như thực 
các nhiễm lậu tâm thức. Kinh này tường thuật tỳ khưu 
Anuruddha phàn nàn với bạn của mình là Sãripuffa, 
cho dù có đắc định, nỗ lực không lay động, và chánh 
niệm được củng cố vững vàng, vị này vẫn không 
sao thể nhập vào được tình trạng thực chứng trọn 
vẹn.” Đề trả lời, Sãripuffa chỉ rõ rằng lòng tự phụ 
của Anuruddha về sự đắc định của mình chẳng qua 
chỉ là ngã mạn hiển bày, nỗ lực không lay động chỉ là 
dao động, và sự quan tâm về chưa chứng ngộ chỉ là 
lo âu. Được bạn giúp nhận ra đây là các chướng ngại, 
Anuruddha đã sớm vượt qua chúng và hoàn thành 
chứng ngộ. 


Kỹ thuật nhìn nhận giản dị này tạo nên cách khéo léo 
chuyển các chướng ngại thành các đối tượng thiền 
quán.” Hành trì theo cách này, sự nhận biết đơn 


727. A I 282 (sảad tr 515, äđ3: Anuruddha (2); NDB, p. 361: 
Anuruddha (2) ). 


728. Gunaratana 1996: p.44; và Ñãnaponika 1986b: p.21. 
° Gunaratana 1996: p.44; 
“ J} thiên sinh không thể hoàn toàn tránh tình trạng có 
khuynh hướng kích động các chướng ngại thành hoạt động, 
thiên sinh ấy cần có một kỹ thuật giúp đương đâu hiệu quả 
các chướng ngại ngay ở cáp độ nguyên nhân — đề ngăn ngừa 
chúng khởi lên nếu có thể được, hay để hủy diệt chúng một 
cách nhanh chóng và chắc chắn nếu chúng khởi lên. Quan 
sát có chánh niệm cung cấp cho thiên sinh một kỹ thuật đúng 
như thế Nhờ chỉ chủ tâm SUÔNg đến các chướng ngại thôi, 
người ấy có thể đạt được sự hiểu biẾt rõ ràng tường tận đặc 
tính riêng của chúng và nhận biết nguyên nhân và điều kiện 
của chúng. Quán các chướng ngại là phương tiện cho cả 
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thiên tĩnh lặng và quán thực tánh. Bằng cách trực tiếp đối 
diện mỗi chướng ngại tự nó xuất hiện, người thiên sinh tước 
bỏ hết quyên lực tàn phá mà nó hành xử khi vô tình không 
để ÿ nó. Tự xem xét bên trong được láp lại nhiêu lần, được 
thực hiện hoàn toàn chân thành, sẽ tạo cho thiên sinh sự tự 
giác cân thiết đề chuyển hóa và thanh lọc khuynh hướng ngủ 
ngâm trong đời sống tâm thức của mình. Theo cách này, ý 
thức nhận biết rõ rệt các chướng ngại trở thành phương tiện 
phát triển định tĩnh. 
Cũng quán tưởng đó, khi được hướng đến các chướng ngại 
như là các trường hợp đơn thuần của các hiện tượng phơi 
bày rõ các khía cạnh chung của chúng, trở thành phương 
tiện thành tựu tuệ quán (vipassanä). Bằng cách quán sự sanh 
diệt của các tiễn trình tâm liên kết với các chướng ngại ấy, 
thiên sinh chứng tuệ giác về vô thường (anicca). Bằng cách 
chủ ý đến bản chất dao động và các ảnh hưởng gây khó chịu 
của chúng, người ấy thấy sự thực của khổ đau (dukkha). Và 
bằng cách nhìn thấy chướng ngại chỉ là những sự việc xảy 
ra thuần túy khách quan, không có bắt cứ thực thể nào hay 
điểm tham chiếu nào để quy hướng vỀ fự ngã, người ấy nhận 
chân được giá trị của sự thực về vô ngã (anata). Nếu tiếp 
tục đeo đuổi và tu tập các tuệ quán này đến mức độ sâu 
hơn như chúng đòi hỏi, các tuệ quán này có thể đưa đến kết 
quả chứng đắc đạo lộ siêu thế. Theo cách này, phương pháp 
quán niệm có thể chuyển hóa cả các chướng ngại thiên quản 
thành những thành phần cần thiết của tiễn trình thiển. ” 
lrích PSI, tr. 44-45. 


°-_ Ñãnaponika 1986b: p.21 


“ Có ba cách để đối phó với khuấy động khởi lên trong khi 
ngôi thiển. Ba cách này nên được tuân tự áp dụng khi cách 
trước không loại trừ được khuấy động ấy. Cả ba đêu là những 
ứng dụng của chú ý đơn thuần, chỉ khác nhau về mức độ và 
thời gian chú ý dành cho khuấy động ấy là bao lâu. Nguyên 
tắc hướng dẫn ở đây là: về tâm thức, không xem trọng khuấy 
động riêng nào nhiều hơn mức cần thiết do hoàn cảnh thực 
sự đòi hỏi. Ba cách đó là: 

1.. Nên nhẹ nhàng nhận biết rõ ràng khuấy động ấy: không 
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xem trọng, không chủ ý đến chỉ tiết. Sau khi nhận biết nó 
trong khoảng thời gian ngắn, ta nên trở lại đề mục thiển 
quán ban đâu. Nếu khuấy động ấy yếu hay lực tập trung 
khá mạnh, ta có thể tiếp tục quản tưởng thành công. Ở 
giai đoạn này, ta không “đối thoại” với nó, không cho 
khuấy động một lý do nào để nó lưu lại lâu. Trong rất 
nhiều trường hợp, khuấy động sẽ cất bước ra đi. Công 
cụ nhẹ nhàng, không mãnh liệt ở đây là: áp dụng chủ ý 
đơn thuần ở mức độ tối thiểu, và với tâm ngả về viễn Ừ 
(nã: rút lui). Đức Phật áp dụng cách này, đã được diễn 
tả trong kinh Mahãsuññata, đề đổi phó với những khách 
không thích họp: “... với tâm ngả về ẩn cư... và sống viễn 
ly... không để cho lỡ làm lệch hướng đi của mình... (KTB 
3, 31011: Kinh Đại Không; MLDB p. 976ƒ: The Greaf- 
er Discourse on Voidness). Nguôn chú thích do người 
dịch truy cứu. 

2. Nếu khuấy động ấy vẫn tôn tại, ta cứ tiếp tục áp dụng 
chủ ý đơn thuần, kiên nhẫn và điềm tĩnh, khi đã dùng hết 
sức của nó, khuấy động ấy sẽ biến mát. Thái độ ở đây 
là nói “không”, cương quyết từ khước không để bị lệch 
khỏi hướng đi của mình. Đây là thái độ kiên nhẫn và dứt 
khoái. 

3. Tuy nhiên, vì lý do nào đó, hai cách trên không mang lại 
kết quả, ta nên chuyển sự chủ ÿ trọn vẹn đến khuấy động 
và biến nó thành đối tượng thiên quán, chuyển hoá khuấy 
động ấy và biến nó thành đối tượng thiên quán thích hợp. 
Tiếp tục chú ý đến đối tượng mới này cho đến khi nào 
nguyên nhân từ bên ngoài, bên trong khiến ta phải chú ý 
đến nó ngưng lại. 

Thái độ về các nhiễm lậu tâm thức xuất hiện nhiều lấn, 
chẳng hạn như ý trởng về ham muốn nhục dục và dao động, 
cũng nên tương tự như thế. Tu nên thẳng thắn đối diện với 
chúng, nhưng phán biệt chúng với phản ứng của ta lại chúng, 
đó là đồng lõa, sợ hãi, sân hận, khó chịu. Làm như thế, ta tận 
dụng cách “đặt tên”, và ta sẽ gặt hái được lợi ích kể trên. 
Cũng thế, với những làn sóng ham mê nhục dục và dao động 
không yên, chúng ta sẽ học cách từ từ phán biệt các giai 
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thuần (ghi nhận suông) về chướng ngại trở thành con 
đường dung hòa (trung đạo) giữa đè nén và nuông 
chiều theo nó.” Nhiều kinh minh họa thật hay ảnh 
hưởng mãnh liệt của hành động ghi nhận đơn sơ này 
bằng cách mô tả ma vương cám dỗ Mãra, thường 
đóng vai năm chướng ngại, mất hết quyền lực ngay 
khi hắn bị lộ ra chân tướng.”0 


đoạn “cao” hay “thấp”, “lên và xuống” của chúng và có thể 
có được hiểu biết về cách đáp ứng của chúng. Bằng phương 
thức đó, ta một lần nữa hoàn toàn nằm trong lãnh vực safi- 
pa{thäna bằng cách thực hành quán tâm (ciltãnupassan3) và 
các đổi tượng của tâm (dhammanupassanä: chú ý đến các 
chướng ngại). 

Phương pháp chuyển chướng ngại trong hành thiên thành 
đổi tượng thiên quán, đơn giản chừng nào khéo léo chừng 
nấy, có thể được coi là tuyệt đỉnh của phương thức nhẹ 
nhàng, không mãnh liệt này. Nó là công cụ mang đặc tính 
của tỉnh thân satipatthãna, tận dụng các phương tiện như 
là những trợ giúp trên đạo lộ giải thoát. Theo cách này, thù 
biến thành bạn, tất cả các phiên nhiễu và lực đối kháng trở 
thành thây của mình, và thây của mình có là ai chăng nữa có 
thể được coi là bạn” 

Trích lược từ PM, tr 19-21. 


729. A 1295 đề cập đến chức năng của saipathäãna như là con 
đường dung hòa giữa nuông chiều theo khoái lạc giác quan và 
hành xác. 

A I295 (BKTC I, tr. 544, ä. 3: Đạo Lộ (1); NDB, p. 373, pa.3: 
Establishmenfs oƒ Mindƒulness). 


730. Có thể tìm thấy nhiều tình tiết trong Ä⁄Zra và Bhikkhunr 
Samywffas (S I 103-35); so thêm với lời khuyên ở Šn 967 nhận 
ra các nhiễm lậu tâm thức là những biểu hiện của Mãra, kẻ “tối 
ám”. Goldstein 1994: p. 85 minh họa “vẫy tay ra dấu không 
đồng tình với Mãra”. So thêm với Marasinghe 1974: p.197. 

© S1 103-35 (8KTUƯ 1, tr. 229-300: Tương Ung Ác Ma; CDB I, 
Ð. 195-230: Marasamyufa). 
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Sự khéo léo của phương thức nhận biết đơn thuần 
này có thể được minh họa bằng cách xem xét sân 
hận theo khía cạnh y học. Sư sanh khởi của sân hận 
dẫn đến gia tăng bài tiết ra chất adrenaline* (kích 
thích tô tiết ra từ hai tuyến thận), sự gia tăng kích 
thích tố adrenaline như thế sẽ từ đó kích thích thêm 
sân hận. 3! Sự hiện diện của ý thức nhận biết rõ rệt 
nhưng không phản ứng lại chận đứng được cái vòng 
lần quần này.”32 Bằng cách giản dị cứ sẵn lòng nhận 
biết trạng thái sân hận, không phản ứng lại bằng thân 
cũng chẳng cho suy tưởng vô căn cứ một phạm vi 
nào để phát triển cả. Mặt khác, nếu ta từ bỏ trạng thái 
cân bằng của ý thức nhận biết và tức giận hay phản 
đối sân hận đã khởi lên, hành vi phản đối ấy trở thành 
một biểu hiện khác của sân hận.” Vòng lần quần của 
sân hận lại tiếp tục, ngay cả với một đối tượng khác. 
Một khi các chướng ngại ít nhất là bị tạm thời loại 
trừ,” thay vào đó, khía cạnh hoán thế khác để quán 


° Sn 967 (KI¡iB 1, KT, tr. 758; GD, p. 125, pa. 967: Saripufia). 


731. Lily de Silva (n.d.): p.25 (Menmtal Culture in Buddhism (based 
on Mahasatipa††hana), Colombo; Public Trustee. 


732. Một khảo cứu được thí nghiệm Rorschach trợ giúp đã chứng 
thực điều này; trong khi ở Brown 1986b: p. 189 rút kết luận là các 
người hành thiền cao cấp không phải là không có những xung 
đột này, nhưng nổi bật là không bối rối khi kinh nghiệm phải 
những xung đột như vậy. Quan sát này chỉ cho thấy khả năng duy 
trì nhận biết nhưng không phản ứng và bình thản của họ. 


733. Goldstein 1985: p.57: “thường có một khuynh hướng phản đối 
sân hận khi chúng khởi lên. Chính cái tâm ý gây nên sự phản 
đôi, tự nó là yêu tô của sân hận.” 


734. Sự hủy diệt hoàn toàn các chướng ngại chỉ xảy ra với sự chứng 
ngộ trọn vẹn (so với S V 327). Thực ra, khi bình chú vê phân 
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chướng ngại trở nên thích hợp: ý thức nhận biết rõ rệt 
sự vắng mặt của chúng. Trong nhiều giải thích về đạo 
lộ tiệm tiến, sự vắng mặt của các chướng ngại tạo 
thành khởi điểm cho chuỗi duyên khởi dẫn đến định 
và chứng đắc cõi thiền qua hân hoan, hỉ, thư thái và 
lạc (oãmojja, piti, passadhi, sukha). Lời chỉ dẫn trong 
mạch văn này là “quán sự biến mất của các chướng 
ngại trong tự thân”.7 Điều này ngụ ý là hành động 
tích cực của việc nhận ra và hân hoan với sự vắng 
mặt của các chướng ngại tạo thành con đường cho 
nhập định sâu. Hành động có ý thức như vậy của việc 
nhận ra và hân hoan vì sự vắng mặt của các chướng 
ngại được minh họa rõ ràng trong nhóm thí dụ thứ hai 
đã được đề cập ở trên, nhóm này so sánh trạng thái 
tự do tâm thức với tình trạng thoát khỏi nợ nần, bệnh 
hoạn, tù tội, nô lệ và nguy hiểm. 


Nhiều kinh đề cập tới trạng thái thư thái của tâm, tạm 
thời không bị ảnh hưởng của bất cứ chướng ngại hay 
nhiễm lậu tâm thức nào, như là “chói sáng”.”3 Theo 


này của Safi?a{†hana Sufía, Ps I 282 liên kết mỗi chướng ngại 
“không sanh khởi trong tương lai nữa” với những mức độ thực 
chứng tương ứng, trong hầu hết các trường hợp, đây là quả vị 
không trở lại hay quả vị A la hán. 

S V327 (BKTU 5, tr489, đ.4-5: Nghi Ngờ; CDB II, p. 1779: In 
Perplexit)). 


735. Ví dụ như ở DI 73. Việc sử dụng động từ Pä|I sưm-anupassafi 
trong chỉ dẫn này cho thây một hình thức quán được dụng ý ở 
đây. 

D173 (TBK 1, tr. 73, pa. 74-5: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 102, 
pa. 74-5: The Fruits oƒ the Homeless Le). 


736. S V92; AI 10; và A III 16. Nhiều đoạn kinh liên kết sự sáng 
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một đoạn kinh trong Anguftara Nikäya, đạt được hiểu 
biết về bản chất chói sáng này của tâm thực ra là đòi 
hỏi quan trọng cho việc tu tập tâm (ciffabhãävanä).'3 


JÙU: 


chói của tâm với sự phát triển trạng thái định của tâm không còn 
nhiễm lậu và sẵn sàng để chứng ngộ. So thêm với D III 223, một 
hình thức định dẫn đến tâm đầy ắp “hào quang” appabhãsa); 
ở M HI 243 sáng chói liên kết với bình thản ở trình độ cao; và 
ở S V 283 thân của Đức Phật được nói là “sáng chói, phát ra 
hào quang” như là kết quả của định. Upali Karunaratne 1999c;: 
p.219 giải thích: “ngụ ý của tâm ham muốn dục vọng và thanh 
tịnh (øabhassara) ở đây là không phải trạng thái tâm tuyệt đối 
thuần khiết, cũng không phải là trạng thái tâm trong sạch đồng 
nghĩa với giải thoát... trong sạch chỉ với ý nghĩa, và tới mức, 
là tâm ấy không bị khuấy động hay bị ảnh hưởng do kích động 
bên ngoài”. 

°Ổ S V 92 (BKTU 5, tr 147: Cấu Uế (1); CDB II, p.1590: 
Corrupfions). 

ALI10 (BKTC I1, tr. 25, ä.1-2: Tâm Được Tu Tập; NDB, p. 97, 
pa.5I-2: Luminous). 

AII 16 (8KTC 2, tr: 328, đ. 3-5: Các Uế Nhiễm; NDB, p. 
641: Defilemens). 

DI 223 (75K 4, ứ: 222, đv: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 
466, pa. 5: The Chanting logether). 

MII 243 (KTB 3, r. 5511: Kinh Giới Phán Biệt; MLDB, p. 
1092, pa.20-I: The Expositions oƒthe Elemen1s). 

S V283 (BKTU 5, tr 432, đ. 7: Hòn Sắt; CDB II, p.1741: The 
Tron Bal]). 


AI 10. Chú giải Mp I 60 và As 140 đồng hóa tâm sáng chói 
ấy với bhavahga (giòng sống của tiềm thức, hữu phần). Tuy 
nhiên, ở đây điều này có thê bị phản đối là thuật ngữ bhayahga 
trong mạch văn miêu tả tiến trình tâm của chú giải muôn nói 
tới khoảnh khắc tiềm thức xuất hiện giữa các phần có ý thức 
của tiến trình tâm. (Thực ra, ở Ps-pt I 364, ngủ được ngụ ý là 
bhavanga ofãrcri). Trái lại, trạng thái tâm chói sáng ở A I 10 
rõ ràng đề cập tới kinh nghiệm có ý thức, vì nó được biết rõ 
(pajãnđti) đúng như thật". So thêm với lời giải thích tuyệt hay 
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IX.4. ĐIÊU KIỆN ĐỀ CHƯỚNG NGẠI CÓ MẶT HAY 
VÁNG MẶT 


Sau giai đoạn thứ nhất là nhận ra sự có mặt hay vắng 
mặt của chướng ngại, giai đoạn thứ hai của quán 
tưởng như sau: nhận biết rõ các điều kiện dẫn đến 
sự sanh khởi của chướng ngại, nhận biết rõ các điều 
kiện giúp cho việc loại trừ chướng ngại đã sanh khởi, 
nhận biết rõ các điều kiện ngăn ngừa sự sanh khởi 
của chướng ngại trong tương lai (xin xem hình vẽ 9.2 
dưới đây). 


của Gethin 1994; với Harvey 1989: pp. 94-8; và Sarachchandra 
1994: p.40. Wijesekera 1976: p.348 với sự trợ giúp của một 
đoạn kinh trong 4zgu#ara Nikãya và nhiều lần xuất hiện trong 
Patthäna, thử thiết lập sự có mặt của thuật ngữ này theo thời 
gian từ khởi thủy nhưng không thuyết phục lắm, vì theo A II 79 
của PTS, của ấn bản Miến Điện và của Tích Lan đều luôn viết là 
bhavagsa (cao đẹp nhất của hiện hữu, thích hợp với mạch văn 
hơn) thay vì bhavanga, và xuất hiện nhiều lần trong Paƒ†haãna 
cũng có thể cho thấy sự hiện hữu tương đối trễ của phần này 
trong Abhidhamma; so thêm với Ñnaíiloka 1988: p.246. 
° AI1I0(ĐKTC 1, tr 25, äđ1-2: Tâm Được Tu Táp; NDB, p. 97, 
pa.5l-2: Luminous). 
* Chữ “đúng như thật” có trong đoạn kinh nêu trên. 
° A II79 (sa, tr 703, đ1-2: Sự Tối Thượng; NDB, p. 462: 
Foremosf (1-2) ). 
°_ Ñãnatiloka 1988: p.246 (9). Quyển Buddhist Dictionary của 
tôi chỉ có 218 trang thôi. Tuy nhiên, liên quan đến sự xuất 
hiện của bhavahga, phần phụ lục ở trang 210 sách này nói: 
“ Bhavangasofa và bhavangacitta, hai danh từ kép này chỉ 
thuộc về văn học chú giải thôi, còn thuật ngữ bhavanga trong 
Pafthana của tạng Abhidhamma, nhiều lần được đề cập sơ 
qua và không được giải thích, như thể là đã được biết đến 
vào thời đó rồi. ” 
Trích BD, Appendix, p. 210. 
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Bằng cách chuyển chướng ngại thành đối tượng 
thiền quán, chỉ cần sự hiện hữu không thôi của ý thức 
nhận biết rõ rệt thường có thể đầy lui chướng ngại ta 
đang nói tới. Nếu ý thức nhận biết rõ rệt đơn thuần ấy 
không đủ, ta cần thêm thuốc đối trị. Trong trường hợp 
này, safí có phận sự giám sát các biện pháp được thi 
hành để loại trừ chướng ngại ấy, bằng cách cung cấp 
hình ảnh rõ ràng về thực trạng này, tuy nhiên, không 
liên can đến chướng ngại và vì thế mắt đi vị trí cách 
biệt tốt đẹp của nó để quan sát khách quan. 

















biết rõ sự có mặt hay vắng mặt của nếu đang sanh khởi 
ham muốn nhục dục biết rõ điều kiện 
(kãmacchanaa) dân đến sanh khởi 
sân hận nếu có mặt 
(byapaaa) ï 
lười biếng + dã dượi biết rõ điều kiện 
(thimamiddha) dân đến loại trừ 








dao động không yên + lo âu 


(uddhaccakkucca) nếu đã bị loại trừ 


nghi hoặc biết rõ điêu kiện ngăn ngừa 
(vidkiícchã) sanh khởi trong tương lai 








giai đoạn 1 giai đoạn 2 


Hình 9.2. Hai giai đoạn trong việc quán tưởng năm chướng ngại. 


Nhận biết rõ ràng điều kiện để chướng ngại cá biệt 
nào đó khởi lên không những tạo nên nền tảng cho 
tiến trình loại trừ nó, mà còn dẫn đến sự hiểu biết 
trọn vẹn mô hình chung cho sự sanh khởi của nó. 
Hiểu biết trọn vẹn như thế phơi bày mức độ qui định 
điều kiện và nhận định lầm lạc khiến chướng ngại 
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khởi lên, nhờ vậy, góp phần vào việc ngăn cản sự 
tái diễn của nó. 


Quan sát được duy trì lâu dài sẽ hé lộ sự kiện là 
thường xuyên nghĩ đến hay suy tư về một vấn đề cá 
biệt nào đó sẽ tạo ra khuynh hướng tâm thức tương 
ứng, và một khuynh hướng như vậy bị vướng kẹt 
thêm trong mớ suy tưởng và những liên kết tương 
ứng với suy tưởng đó về sau.”38 Thí dụ, trong trường 
hợp ham muốn nhục dục (kãmacchanda), sự sanh 
khởi của nó không chỉ vì các đối tượng bên ngoài, mà 
còn là xu hướng dục vọng đã ăn sâu trong tâm tưởng 
là điều hiển nhiên.” Khuynh hướng ham muốn xác 
thịt này ảnh hưởng đến cách nhận thức về đối tượng 
bên ngoài và do vậy, dẫn đến sự sanh khởi của dục 
vọng được phơi bày trọn vẹn, và làm mọi cách để 
thỏa mãn ham muốn này.” 


73§.  MI 115 (KTB 1, tr 263: Kinh Song Tâm; MLDB, p. 208: pa. 
6: To Kinds oƒ Thoughús). 


739. S 122 (BKTU 1, tr 55: Chúng Không Phải; CDB L p. 111, 
w103: There Are No). 

* Ở câu kệ này, chữ kép sankapparäga được chú giải BKTƯ 

nói là sankappitaräga (ham muốn nhục dục với dụng ý). Chú 

giải BKTC Mp III 407,5 cắt nghĩa là: sahkappavasena up- 

pannarägo, “ ham muốn nhục dục khởi lên vì dụng ý (hay 

ý nghĩ). ”... Chú giải BKTU nói tóm: “Ở đây, việc đồng hóa 

ham muốn nhục dục với đổi tượng bị bác bỏ, chính nhiễm lậu 

về khoái lạc xác thịt trong tư tưởng được gọi là ham muốn 
nhục dục. ” 

Trích CDB l, ct. 72, p. 366. 


740. S II 151 (BKTƯ?2, tr. 264, äđ4: Có Nhân; CDB I, p. 635: With 
A Source). 
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Động lực cá biệt này của ham muốn nhục dục có đặc 
điểm là không ngừng thay đổi cho tới mức mỗi lần 
ham muốn nhục dục được thỏa mãn, hành vi thỏa 
mãn ấy cung cấp thêm nhiên liệu để chính ham muốn 
đó biểu lộ mạnh mẽ hơn.”*! Bằng cách quan sát khách 
quan, hiển nhiên là việc thỏa mãn ham muốn nhục 
dục dựa trên nhận định sai lạc, tìm kiếm khoan khoái 
dễ chịu sai chỗ.”2 Như Đức Phật đã chỉ cho thấy, con 
đường đưa đến an lạc nội tâm và bình thản còn tùy 
ở việc thành tựu được sự độc lập với vũng xoáy dục 
vọng và nuông chiều thỏa mãn này.” 


Một đoạn kinh trong Anguffara Nikãya đưa ra một 
phân tích tâm lý gây chú ý đến những nguyên nhân 
tiềm ân của ham muốn nhục dục. Theo kinh này, việc 
tìm kiếm thỏa mãn với người chăn gối khác phái có 
liên quan đến việc đồng hóa với đặc tính và tác phong 
của phái tính riêng của mình.” Nói chính xác hơn, 


741. M1508 (KTB 2, . 365: Kinh Magandiya; MLDB, p. 613, 
pa.]7: 1o Magandiya). 


742. M1507 (sảa, tr. 364: Kinh Magandiya; MLDB, p. 612, pa.16: 
1o Magandiyd). 


743... MIS508 (s4 tr. 366: Kinh Magandiya; MLDB, p. 613, pa. l6: 
1o Magandiyd). 


744. A IV 57; về đoạn kinh này xin so với Lily de Silva 1978: p.126. 
° AIV 57 (BKTC 3, tr 253: Hệ Lụy; NDB, p. 1039: Union). 
° Lily de Silva 1978: p.126 
“ Một phụ nữ suy nghĩ về phái tính nữ trong bản thân mình, 
suy nghĩ về cách hành xử, quân áo, phong cách, ham muốn 
bắt chợt, giọng nói và duyên dáng theo phải tính của mình. 
Người ấy say đắm với (phái tính nữ) và tìm thấy thích thu 
ở đó. Say mê tha thiết và thích thú như thế, người ấy suy 
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tìm kiếm giao hợp phía bên ngoài ngụ ý là người ta 
vẫn còn dính líu vào giới hạn của nhận dạng giới tính 
riêng của mình. Điều này chỉ cho thấy là sự tích lũy 
cảm xúc kế thừa trong việc đồng hóa với vai trò của 
phái tính và tác phong tạo thành một nối kết quan 


nghĩ đến phái tính nam bên ngoài và suy nghĩ về cách hành 
xử, quân áo, phong cách, ham muốn bắt chợt, Siong nói và 
duyên dáng của phái tính nam. Người ấy say đắm và tìm 
thấy thích thủ ở đó. Say đắm và thích thú như vậy, người ấy 
ao ước giao hợp với bên ngoài và trông mong lạc thủ phát 
sanh từ giao hợp như vậy. Vì yêu thích với giới tính của riêng 
mình (phải tính nữ), phụ nữ ấy giao hợp với đàn ông. Như 
vậy, người ấy không vượt qua khỏi phái tính nữ của mình. 
Với đàn ông cũng tương tự như thế. Giải thích này trở nên 
rõ ràng là tự yêu mình đóng một vai trò nên tảng trong tình 
dục. Mallikä nhấn mạnh điều này bằng câu “không có gì 
yêu dấu bằng chính bản thân của mình (N'atthi koc lañño 
aftanã piyataro — S I 75; BKTU 1, tr 173, ä. 4). Khi tu tập 
bình thản đến mức toàn thiện, tất cả các hình thức ngã mạn 
biến mắt và ta vượt lên trên tình dục, và räga Tình dục "mắt 
hết chỗ dựa của nó. Mettä thường được miêu tả là bằng tình 
thương của mẹ. Tà được khuyên là nên trau dôi mettã vô 
biên hướng đến muôn loài không ngoại lệ, như người mẹ bảo 
vệ người con trai độc nhất bằng chính sinh mạng của mình 
(Sn 149-50; KTiB 1, KT, tr. 508-09). Như vậy, mettã thay thể 
dosa/vyapada/pafigha, tính hung hăng nói chung theo nghĩa 
rộng là đặc tính của nam giới. Có thể cho rằng bậc hữu học 
thoát khỏi xúc cảm là người đã vượt lên trên khác biệt về 
tình dục và thay thể xúc cảm thường liên kết với tình dục 
này bằng xúc cảm con người vô thượng. So với puthujjana* 
(kẻ phàm tục), bậc hữu học với appãmang cefovimuffiỀ (tâm 
giải thoát vô hạn) là bậc thánh đã chứng được giải thoát 
không còn raga*/lobha* (tham) và dosa* (sân) là hai trong 
ba căn nguyên của tất cả dukkha* (khổ đau, không xứng ý 
toại lòng). 

Trích CPU trong PBR voi. 3.3, tr. 126. 
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trọng trong việc sanh khởi của ham muốn nhục dục. 
Trái với arahanfs, những vị đã hoàn toàn đoạn diệt 
ngay cả các mảy may vết tích của đồng hóa, không 
thể tham dự vào chuyện giao hợp tình dục.”4 


Giống như sự sanh khởi của ham muốn nhục dục có 
thể được phân tích theo nền tảng tâm lý của nó, sự 
vắng mặt của ham muốn nhục dục cũng tùy thuộc vào 
sự điều hành tâm trí của cùng cơ cấu tâm lý này. Ngay 
khi ta đã ít nhất tạm thời thoát khỏi vòng lần quần của 
đòi hỏi không ngừng để được thỏa mãn, việc tu tập 
phát triển một loại hóa giải trong việc lượng giá nhận 
thức của mình là điều có thể được.” Nếu bám lấy 
khía cạnh đẹp đẽ bên ngoài đã khiến trạng thái ham 
muốn nhục dục xảy ra thường xuyên, quán tưởng 
đến khía cạnh kém lôi cuốn của thân xác có thể dẫn 
đến sự tiến bộ đáng kể trong việc làm suy giảm tâm 
trạng ham muốn như vậy. 


Các thí dụ để hóa giải như vậy có thể tìm thấy trong 
tu thiền safioaffhäna, nhất là những phần quán các bộ 
phận của cơ thể hay quán tử thi đang tan rữa. Thêm 
vào đó, chế ngự các giác quan, thực phẩm chừng 


745. Ví dụ như ở D III 133. Sự hoàn toàn tận diệt ham muốn nhục 
dục đã xảy ra ở cấp độ không trở lại. 
DI 133 (75K 4, : 133, đ26: Kinh Thanh Tịnh; LDB, p. 435, 
pa.26: The Delighftful Discourse). 


746. Th 1224-5 giải thích là nhận thức lệch lạc về tình dục có thể 
được hóa giải bằng cách tránh các đối tượng gây lôi cuốn tình 
dục, bằng cách hướng sự chú ý đến những khía cạnh bắt tịnh 
của thân xác, bằng cách quán thân thể (nói chung), và bằng 
cách tu tập hết ham muốn. 

Th 1224-5 (T/BK II, TLTK, tr 276: kệ 1224). 
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mực, giờ thức dậy, và ý thức rõ ràng về bản chất vô 
thường của tất cả các sự việc xảy ra trong tâm thức 
đều là những biện pháp giúp ngăn ngừa sự sanh khởi 
của ham muốn nhục dục.” 


Những phương cách tương tự thích hợp với những 
chướng ngại khác, trong mỗi trường hợp liên quan 
đến việc thiết lập một hình thức hóa giải các điều kiện 
có khuynh hướng kích động sự sanh khởi của chướng 
ngại ấy. Trong trường hợp sân hận (byãpãda), thường 
thường khía cạnh gây khó chịu hay ghê tởm của hiện 
tượng đã đón nhận chú ý quá mức. Một phương thức 
đối trị nhận thức một phía này là không quan tâm đến 
các phẩm tính tiêu cực của bất cứ ai đang làm ta khó 
chịu, thay vào đó, chú ý đến phẩm tính tốt đẹp có thể 
tìm thấy trong người ấy.” Bằng cách không chú ý đến 
vân đề này nữa, hay bằng cách quán về nghiệp quả 
không tránh được, có thể bắt đầu tu tập bình thản.”49 
Một phương thức điều trị quan trọng để sửa đổi 


747. AIV 166. Ở SIV 110, các tỳ khưu được khuyến khích là hãy 
coi đàn bà như là mẹ, chị, em gái hay con gái của mình. Cũng 
cùng phẩm kinh này (S IV 112) ghi lại sự quan trọng đặc biệt 
của chế ngự giác quan, bởi vì trong nhiều phương pháp khác 
nhau hóa giải ham muốn nhục dục đã được nói đến, chế ngự 
giác quan hóa ra lại là lời giải thích duy nhất có thể chấp nhận 
được cho khả năng sông đời độc thân của các tỳ khưu trẻ. 


748. AIII 186 (BKTC 2, tr 614, ä.5: Trừ Khử Hiểm Hận (1); NDB, 
Pp.774: Removing Resentmenf (1) ). 


749. Những cách này xuất hiện ở A III 185 là một phần của năm 
đối trị: tu tập tâm từ, bi, bình thản, không đề ý đến và quán về 
nghiệp. 

A II 185 (sđäd, tr: 613t, Ä2-6: Trừ Khử Hiềm Hận (1); NDB, 
Pp.774: Removing Resentment (1)). 
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khuynh hướng giận dữ và sân hận là tu tập tâm từ 
(metffäã).7°° Theo kinh, tu tập tâm từ giúp thiết lập mối 
liên hệ hòa hợp không những chỉ với loài người mà 
còn cả với phi nhân.”5! Trong mạch văn này, ý niệm 
phi nhân có thể được hiểu theo phương diện tâm lý, 
như biểu hiện của những xáo trộn tâm lý chủ quan.”52 
Tu tập tâm từ thực sự chống lại cảm giác xa lạ và 
thiếu tự tin, và nhờ thế, cung cấp nền tảng quan trọng 
để quán thực tánh thành công. 


Tâm từ không chỉ cung cấp nền tảng thích hợp để 
chuẩn bị cho quán thực tánh, mà còn đóng góp trực 
tiếp vào việc chứng ngộ. °3 Theo Đức Phật, đặc tính 


750. MI424. Theo Fenner 1987: p.226, bốn chỗ cư ngụ của phạm 
thiên (brahmaviharas: tâm vô lượng) dựa trên sự nhận biết 
chính xác và nhờ đó, chống lại nhận thức sai lạc dẫn đến phẩm 
tính bất thiện của tâm. Đọc Ñãnaponika 1993: pp. 9-12, ta có 
thê tìm thấy lời miêu tả về tâm từ gây cảm hứng. 
MI424(KTB 2, tr 190: Đại Kinh Giáo Giới La Hầu La; MLDB, 
pD. 530, pa. 18: The Greater Discourse oƒ Advice to Rahula) 


751. S I 264 (BKTU 2, tr 461, äđ5: Gia Đình; CDB I, p. 707: 
Families). 


752. Thực ra, ở S II 265, rõ ràng là phi nhân muốn gây xáo trộn tâm 
lý, có thể ngăn ngừa điều này bằng cách tu tập tâm từ. Katz 
1989: p.161 đề nghị: “ta có thê giải thích “phi nhân" có thể là 
những chức năng tâm lý gây tai hại cho sự tăng trưởng tâm 
linh”. 

S II 265 (BKTU 2, tr 464, đ.5: Cây Lao; CDB I, p.708: The 
Spear). 


753. M1352 mô tả chỉ tiết làm sao đề kết hợp tâm từ với tuệ quán: 
khi trồi lên từ cõi thiền đã được tu tập bằng tâm từ, người hành 
thiền tu tập tuệ quán thực tánh vô thường và chịu điều kiện của 
chứng đắc này. M I38 và A I 196 miêu tả sự chuyền đổi từ tâm 
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của thiền tâm từ được Ngài chỉ dạy nằm trong việc 
tổng hợp tâm từ với các yếu tố tạo thành chứng ngộ, 


từ sang tuệ quán bằng hồi tưởng: “có cái này, có cái thấp kém, có 
cái cao thượng, và có sự hoàn toàn thoát khỏi toàn thể lãnh vực 
nhận biết (cõi tưởng) này.” * (Ps I 176 và Mo II 306 giải thích 
cái cuối cùng ngụ ý MiĐbãna). So thêm với A IV 150 và It 21, 
những vị đã chỉ cho thấy là tu tập tâm từ giúp làm suy yếu những 
trói buộc sai sử (kiết sử). Theo Aronson 1986: p.51: “thiền tâm 
từ là mảnh đất trong đó định và tuệ được vun trồng.” Meler 
1978: p. 213 đề nghị là cả vizassanã và tâm từ đều có mục đích 
giống nhau, đó là làm cho nhận thức về “Tôi” suy yếu đi, thành 
thử các phương cách khác nhau (1/2assana dùng cách chia chẻ 
để phân tích, còn thiền tâm từ theo cách trải rộng ra) có thê được 
coi là bỗ sung (tuy vậy, ta nên nhớ là tâm từ tự nó không thể hoàn 
toàn loại bỏ được tất cả bám níu vào nhận thức về " TOI. Ð, 
° MI352 (KTB 2, tr 34: Kinh Tác Thành; MLDB, p.457, pa. 
11: The Man from Atthakanagara). 
° MI38 (K7PB 1,tr. 92: Kinh Ví Dụ Tấm Vải; MLDB, pb. 120, 
pa. l7: The Simile oƒthe Cloth). 
* Chú giải KTB cắt nghĩa câu: “Có cái này, có cái thấp kém, 
có cái cao thượng, và có sự hoàn toàn thoát khỏi toàn thể lãnh 
vực nhận biết này” (Adhi idam, atthi hmam, atthi pantam, 
atthi Imassa sañfñagafassa uflari nissaranam) như sau: 
Có cải này: nói đến sự thực về khổ đau. 
Có cái thấp kém: nguồn gốc của khổ đau. 
Có cải cao thượng: sự thực VỀ con đường dẫn đến chấm dứt 
khổ đau. 
Có sự hoàn toàn thoát khỏi toàn thể lãnh vực nhận biết này: 
đây là Nibbãna, sự chấm dứt khổ đau. ” 
Trích MLDB, ct. 96, tr. 116]. 
° AI196 (BKTC 1, tr. 354, äđ.13: Salha; NDB, p. 286: Salha). 
* Chú giải TCBK nói rõ thêm: “ Có cái này” đó là năm tập 
hợp (thủ uẩn), sự thực về khổ đau. 
° AIV 150 (5K7C 3, tr. 489: Từ; NDB, p. lIII: Loving-Kind- 
ness (1) ). 
+ IL21 (KTiB 1, PTNE tr 321: li 19; lt, p. 15: The Bringing 
Loving-Kindness into Being Su11q). 
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theo cách này trực tiếp kiểm soát và tận dụng tâm 
từ tiên đên chứng ngộ. ° Nhiêu kinh liên kêt sự thực 


754. ỞS V 119, Đức Phật chỉ rõ rằng tổng hợp này tạo nên khía cạnh 
đặc biệt giữa khảo hướng của đạo Phật với cách thực hành tâm 
từ của các đạo sĩ đương thời. Khi xem xét cách Đức Phật dạy về 
thiền tâm từ, có thể thích hợp để chỉ rõ ra là điều Ngài thoạt tiên 
đã dạy là ban rải chung chung đến mọi hướng bằng tâm từ (như 
ở M138 chăng hạn). D I251, M II 207 và S IV 322 tạo nên đặc 
tính chan hòa trong không gian ban rải tâm từ đặc biệt còn hiển 
nhiên hơn bằng cách so sánh nó với một người thổi tù và mạnh 
mẽ bốn hướng ai cũng nghe. Cho dù ban rải như vậy thường ngụ 
ý nhập thiền, đây không phải là trường hợp lúc nào cũng thế, 
vì theo M I 129, sự ban rải này cân được áp dụng khi bị nhục 
mạ hay khi cơ thể bị ngược đãi hành hạ, một tình trạng khó dẫn 
đến nhập định. Trường hợp khác, ở M II 195 một Brahmin (bà 
la môn) lúc hấp hối, bị nhức đầu đữ đội, bao tử co thắt nghiêm 
trọng, và sốt nặng, ngay sau khi nghe giảng cách thực hành ban 
rải này không bao lâu, ông ta chết và sanh vào cõi chư Thiên. 
Trường hợp này muốn nói là ông ấy đã có thể áp dụng lời chỉ 
dẫn đem lại kết quả, cho dù tình trạng thê chất của ông ta khó có 
thể chứng thiền. Chỉ trong chú giải, có lẽ vì những lời chỉ dẫn 
đó liên kết ban rải ấy riêng cho cõi thiền (so với Vism 308) nên 
thiền tâm từ trở thành bài tập trong trí tưởng, tuần tự hướng đến 
mình, bạn hữu, người không thương không ghét, và kẻ thù (so 
với Vism 296). Phương pháp thực hành này không tìm thấy ở bất 
cứ chỗ nào trong kinh điển. 

°Ò SVI19(BKTU $5, tr 187, đ.12: Từ; CDB II, p. 1609: Accom- 
panied by Lovingkindness). 

- MI3§ (KTB 1, tr 91: Kinh Ví Dụ Tấm Vải; MLDB, p. 120, 
pa. 13: The Simile oƒ the Cloth). 

° DI251 (75K 2, tr. 252, đ. 77: Kinh Tam Minh; LDB, p. 194, 
pa. 77: The Way to Brahmd). 

° MII207 (KTB 2, tr: 613: Kinh Subha; MLDB, p. 616, pa.24: 
1o Subha). 

- SIV322 (BKTƯ4, tr: 505, ä17: Vỏ Ôc; CDB II, p. 1344: The 
Conch Blower). 

°_ VIism 308 (PP, ch. IX, pa. 44ƒƒ: The Divine Abidings). 
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hành tâm từ nói riêng đến sự tu tiến từ giai đoạn Nhập 
Giòng đến giai đoạn Không Trở Lại.”°5 Rõ ràng là lợi 
ích của tu tập tâm từ không chỉ hạn chế trong chức 
năng đối trị sân hận và đối trị khó chịu của nó. 


°_ VIism 296 (sđa4, ch. IX, pa. 4ƒƒ: The Divine Abidings). 


755. S5 VỀ 131 vàA V300. (Trong cả hai trường hợp, câu này được 
lập lại cho cả ba brahmavihäaras còn lại). Tương tự như thế, Sn 
143 miêu tả việc tu tập tâm từ dựa trên nền tảng “sau khi đã kinh 
nghiệm được trạng thái an lạc”, với kết quả là người hành thiền 
ây sẽ không tái sanh từ tử cung nữa (Sn 152). Điều này ngụ ý 
là việc thực hành tâm từ có thê đưa người đã thê nghiệm “trạng 
thái an lạc”, đó là bậc Nhập Giòng, vượt qua được tái sanh từ tử 
cung, đó là Không Trở Lại. Chú giải (PJ II 193) tán thành cách 
hiểu này, cắt nghĩa là “trạng thái an lạc” muốn nói đến Mibbãna. 
Lời giải thích này được Dhp 368 xác nhận, một lần nữa tâm từ 
liên kết đến “trạng thái an lạc”, ngụ ý này được sáng tỏ bằng câu 
“hạnh phúc có được nhờ tận diệt cái gì do điều kiện tạo thành, 
an tịnh tâm hành”. Tuy nhiên, Jayawickrama 1948, vol.2, p.98 
phản đối việc coi “trạng thái an lạc” là N/bbana. Những miếng 
Sanskrit tìm thấy ở Turfan (vùng hạ lưu Xinjiang) cũng nói tới 
chứng ngộ quả vị không trở lại như là một trong những lợi ích 
của tu tập tâm từ (Schlingloff 1963: p.133). Lý do tâm từ được 
liên kết với tu tiến từ Nhập Giòng cho đến Không Trở Lại có thể 
có liên quan đến hai trói buộc sai sử cần được loại bỏ ở giai đoạn 
này: ham muốn nhục dục và sân hận. Tâm từ, nhất là khi được 
phát triển ở mức độ chứng đắc cõi thiền, có thể hành sử như là 
cách đối trị cho cả hai, bởi vì hỉ lạc mạnh mẽ trong tâm thức thể 
nghiệm được trong lúc nhập định sâu chống lại việc đi tìm khoái 
lạc qua giác quan ở bên ngoài, trong khi tâm từ, chính nhờ vào 
tự tánh của nó, đối đầu với sân hận. 

°Ò SV 131 (BKTU 5, tr 206, đ. 62: Từ; CDB II, p. I619, 62 (6): 
Loving Kindness — như trong One oƒ To Fruits, tr. l6 T7). 

° A V300 (5KTC 4, tr. 629, đ.2: Phạm Thiên Trú, NDb, p. 
1542: The Deed-Born Body). 

° Sn 152 (KT¡B I, KT, tr. 509, kệ 152: Kinh Từ Bì). 

- Dhp 368 (sđd, KPC, tr. 104, kệ 368: Phẩm Tỷ Kheo; DBPI, 
Ðp. 133: The Mon). 
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Trở lại với các chướng ngại còn lại, cách đối trị lười 
biếng (fhĩna, hôn trầm) và dã dượi (middha, thụy 
miên) là tu tập “nhận biết sáng suốt” (älokasaññã, 
tâm tưởng hướng về ánh sáng, quang tưởng).”5 
Trong kinh và trong quyển Vibhanga, “nhận biết sáng 
suốt” hình như muốn đề cập tới tu tập tâm thức trong 
suốt chắc chắn và dứt khoát.”” Chú giải hiểu lời diễn 
tả này theo nghĩa đen hơn và đề nghị dùng ánh sáng 
thực sự, hoặc là bắt nguồn từ bên ngoài, nếu không, 
ánh sáng như là hình ảnh tâm thức bên trong. '38 


“Nhận biết sáng suốt” như vậy diễn ra với sự trợ 
giúp của chánh niệm và hiểu biết rõ ràng tường tận 
(sampajãna), khiến cho hai phẩm tính cốt tủy của 
safipafthäna bắt đầu hoạt động như là phương thuốc 
chữa trị lười biếng và dã dượi. Điều này chỉ rõ điều 
có thực là safipaffhäna tự nó đôi khi đủ để chống lại 
chướng ngại. Cũng thế trong trường hợp ham muốn 
nhục dục, quán các bộ phận của cơ thể hay quán tử 


756. Như ởDI71 chẳng hạn. 
DI71 (TBK 1, tr. 71, đ68: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 101, pa. 
66: The Fruifs oƒ Homeless L©). 


757. A IV 86 liên kết “nhận biết sáng suốt” với việc tu tập tâm phát ra 
ánh sáng. Vibh 254 giải thích rằng “nhận biết sáng suốt” muốn 
đề cập tới nhận biết sáng sủa, rõ ràng và trong suốt mà Vibh-a 
369 giải thích là nhận biết không còn chướng ngại. 

° A IV §6 (5KTC 3, tr. 398, đ7: Ngủ Gục; NDB, p. 1060, pa. 
(6): Dozing). 
° Vibh 254: 
PT tr. 380, Ch.12, ä. 549: Phân Tích Jhãna. 
BPT2, tr. 401, ä635: Thiên Phân Tích. 
BA,p. 331, Ch. 12, pa. 3549: Analysis oƒ.Jhãna. 


758. Psl2§4 và Ps-ptI 375. 
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thi có thể giữ cương vị của phương thuốc đối trị. Tuy 
nhiên, cần nhớ là trong Safipaffhãna Suffa điều nhắn 
mạnh không phải tích cực chống đối chướng ngại, 
mà là xem trọng việc nhận ra chướng ngại một cách 
rõ ràng cùng với các điều kiện liên quan đến sự có 
mặt hay vắng mặt của nó. Các biện pháp tích cực 
hơn là lãnh vực của chánh tinh tấn, một yếu tố khác 
của tám chánh đạo. 


Sự sanh khởi của lười biếng và dã dượi có thể do 
không hài lòng, tẻ nhạt, lười biếng, buồn ngủ gây ra 
vì ăn nhiều hay do tâm trạng trầm cảm.”°9 Một đối trị 
có hiệu quả cho những chướng ngại này có thể tìm 
thấy trong việc áp dụng nỗ lực thường xuyên.”ê? Bộ 
kinh Anguffara Nikãya dành hẳn một phẩm bàn về 
chướng ngại lười biếng và dã dượi, đưa ra nhiều 
phương thuốc đối trị khác nhau. Thoạt tiên, có lẽ 
trong lúc duy trì tư thế ngồi thiền theo qui định, ta có 
thể cố gắng chống lại buồn ngủ bằng cách thay đổi 
chủ đề thiền quán, hay cách thứ hai là quán tưởng 
về hay đọc những đoạn kinh do Đức Phật giảng dạy. 
Nếu điều này không có tác dụng, ta có thể kéo tai 
mình ra, thoa bóp thân, đứng dậy, rảy nước vào mắt 


759. SV64;S V103; vàA1I3. 
°Ò S V64 (BKTU 5, tr 101, đ4-8: Thân; CDB II, p. 1568: The 
nutrimenfs ƒor the hindrances). 
°Ổ S V 103 (sđd, tr: 164, đ3-7: Món Ăn Của Các Triển Cái; 
CDB II, p. 1597: The nuirimemts ƒor the hindrances). 
° AI3(BKTC ],tr 12, đ.3: Tịnh Tướng; NDB, p. 9], pa. 13 (3): 
Abandoning the Hindrances). 


760. SV105. 
SV105 (8KTU5, tr: 169, ä 17: Không Phải Món Ăn Cho Các Triển 
Cái; CDB II, p. 1600: The denourishments oƒthe hindranees). 
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mình và nhìn lên bầu trời. Nếu vẫn còn dã dượi, nên 
đi kinh hành.”$! 


Trái lại, khi dao động (uddhacca, trạo cử), và lo âu 
(kukkucca, hồi tiếc) đã sanh khởi, nên tu tập các yếu 
tế dẫn đến gia tăng an tịnh và chế ngự tâm. Ở đây, 
quán hơi thở hiển lộ rõ là phương pháp hữu hiệu đặc 
biệt để lắng dịu hoạt động suy nghĩ của tâm.”°2 Thêm 
vào đó, bất cứ chủ đề thiền tĩnh lặng nào khác đều 
thích hợp trong tình trạng này, cùng với việc gia tăng 
mức độ lắng dịu và trầm tĩnh nói chung trong các hoạt 
động của mình. %3 


761. —A IV §5 (BKTC 3, tr397, đ5: Ngủ Gục; NDB, p.1060: 
Dozïng (5) ). 


762. A HI 449; A IV 353; A IV 358; Ud 37; và It 80. 
°_ AIII449 (BKTC 3, tr. 269, đ.3: Trạo Cứ; NDB, p. 986, đ. 116 
(10): Restlessness). 
° AIV353 (BKTC 4, tr. 67, đ8: Chánh Giác; NDB, p. 1247: 
Enliehtenment). 
° AIV358 (s4, tr. 75, ä.13: Tôn Giả Meghiya; NDB, p. 1247: 
Enliehtenment). 
- Ud 37 (KTiB I, KPTT, tr 182: Phẩm Meghiya; Ud. p. 65, 
pa.9: Meghiya). 
lt 80 (K7¡B I, PTNT, tr. 407, H1. p. 72: The Confemplating ƒor 
the Foul Sutta). 


763. DI71;S V105; và A II 449. 

*° DI7l (TBK 1,tr 71, ä65: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 100, 

pa.65: The Fruits oƒ Homeless Le). 
- S V105 (BKTU 5, tr 168, đ13: Món Ăn Cho Các Giác Chỉ; 
CDB II p. 1599: The nutriments ƒor the enlightenmermt ƒacfors). 
“ Chú giải BKTU nói đến 10 điều kiện khác để các yếu tổ 
tạo thành chứng ngộ tăng trưởng: (1) thân thể sạch sẽ; (2) 
cân bằng các năng lực gây ảnh hưởng (tín, tấn, niệm, định, 
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Theo các kinh, dao động và lo âu đôi khi có thể khởi 
lên vì nỗ lực quá sức.”%+ Ở đây thái độ ít tham vọng 
quá đáng về các thực hành của mình có thể giúp chỉnh 
sửa lại tình trạng ấy. Trong tương quan với dao động 
nói riêng, nên tránh bất cứ chuyện nào khiêu khích 
tranh luận, vì những chuyện ấy dễ dẫn đến những 
luận bàn bị kéo dài và vì thế khiến cho dao động sanh 
khởi.”°5 Sự sanh khởi của lo âu thường liên quan đến 
lầm lỗi, như làm điều bắt thiện và cảm thấy hồi tiếc 
điều đó.”°8 Như vậy, gìn giữ tác phong đạo đức ở mức 
độ cao thượng nhất giúp ngăn ngừa sự sanh khởi của 
chướng ngại nhiều biết bao. Các kinh điển cũng liên 
kết kinh nghiệm “lo âu” của tỳ khưu với việc không tỏ 


tuệ); (3) thuần thục các đê mục thiên quán; (4-6) nỗ lực, chế 
ngự và làm tâm hoan hỉ đúng lúc; (7) nhìn với lòng bình thản 
đúng lúc; (8-10) tránh người tâm không định, liên kết với 
người tâm định và cả quyết chân chánh. 
Chú giải Satipattthäna Suta còn thêm điều kiện thứ 11: 
quán về các cõi thiên và quán giải thoát. ” 
Trích CDB II, ct 90, tr. 1906. 
-_A III449 (BKTC 3, tr: 268, ä.3: Ác Ngôn; NDB, p. 988, đ. 115 
(9): DỰJ]cult to Correcl). 


764. AI 256 và A II 375. 
*° A1256 (BKTC 1, tr 465, ä12: Kẻ Lọc Vàng; NDB, p. 336: 
A Goldsmiih). 
*° AIII375 (BKTC 3, tr. 156: Sona; NDB, p. 933, Sona). 


765. A IV 8/7 (BKTC 3, tr 399, äđ10: Ngủ Gục; NDB, p. 1061: 
Dozing). 


766. So với Vin III 19 chăng hạn, tỳ khưu Sudinna lo âu vì đã ăn 
năm trở lại với vợ cũ. 
Vin II 19 (BD 1 p. 36: Deƒeai). 
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tường Dhamma, và miêu tả Đức Phật sau đó hướng 
dẫn hay giải thích để đối trị điều này ra sao.” 


Trong trường hợp chướng ngại cuối cùng của năm 
chướng ngại, khác biệt rõ ràng giữa cái thiện hay 
khéo léo với cái bất thiện hay cái không khéo léo 
dùng để chống lại cản trở do nghi hoặc (vicikicchã) 
gây ra.”°8 Sự cản trở này tự bản chất mang thuộc tính 
quan trọng đáng kể, bởi vì không biết rõ ràng tường 
tận cái gì thiện và cái gì bất thiện, ta sẽ không thể nào 
vượt qua tham sân si. Chướng ngại của nghi hoặc 


767. Ví dụ như ở S IV 46 Đức Phật thăm một tỳ khưu đang đau ốm, 
hỏi tỳ khưu â ấy có lo âu gì không. Câu hỏi của Ngài là trường hợp 
đầu tiên về “mặc cảm tội lỗi” , nhưng ngay khi tỳ khưu đau ôm 
ấy trả lời là không có gì để tự khiển trách mình, câu hỏi được lập 
lại và dẫn đến việc sáng tỏ những lời dạy cá biệt liên quan đến 
Dhamma. Một ý nghĩa khác về “lo âu” có thể được tìm thấy ở 
A1282, chỉ rõ là lo âu thái quá về thực chứng. So thêm với A II 
157, đoạn này cũng liên hệ “dao động” đến D2hamưna. 
°Ò SIV4ó6 (BKTƯ4, tr. 84, đ.9: Bệnh; CDB II, p. 1156: Sick). 

° A1282 (BKTC 1, tr. 5l14: Anuruddha (2); NDb, p. 360: 
Anuruddha (2) ). 

- AII 157 (8KTC 2, tr 115, đ. 5: Gắn Liên, Cột Chặt; NDB, p. 
535, pa. 4: In Conjunction). 


768. D III 49. Nghỉ hoặc như thế có thê xảy ra “bên trong”, liên hệ 
đến bản thân, hay “bên ngoài” liên hệ đến người khác (so với S 
V110). 

°Ò DIHII49 (TBK 4, tr 19, äđ. l6: Kinh Uu Đàm Bà La; LDB, p. 
390, pa.l6: The Greater Lion s Roar to the Udumbarikans). 
°Ò S V110 (BKTU 5, tr 177, đ.18: Năm Trở Thành Mười; CDB 

HH p. 1603: The five become ten). 


769. A IV 147. So thêm với D II 283, ở đây việc giải thích chỉ tiết 
về thiện và bất thiện qua nhiều khía cạnh khác nhau có thê giúp 
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đóng vai trò không chỉ liên quan đến tu tập tuệ quán, 
mà còn trong trường hợp quán hơi thở nữa. Điều này 
có thể được suy luận từ Upakkilesa Suffa, một phẩm 
kinh quan tâm phần lớn đến tu tập định, ở đó nghỉ 
hoặc dẫn đầu danh sách các trở ngại tâm thức cho 
chứng đắc cõi thiền.779 


Sakka hoàn toàn vượt qua nghi hoặc và chứng đạo Dự Lưu. 

° AIV 147 (BKTC 3, tr 487, đ. 2: Thắng Tri Tham (3); NDB, 
Ð. 1105: Impermance in the Ear, efc.). 

° DII28§3 (TBK 3, tr 283: Kinh Đề Thích Sở Vấn; LDB, p. 331, 
2.7: Sakkapanha Sut14). 


770. Ở đoạn kinh M III 158, nghi hoặc được đề cập như là trở ngại 
đầu tiên của nhóm các trở ngại tâm thức ta không gặp đâu như 
thế ở những kinh khác, và chúng đặc biệt liên hệ đến tu tập định. 
Điều đặc biệt đáng chú ý là không thấy đề cập tới chướng ngại 
về ham muốn nhục dục và sân hận, ngụ ý rằng hai chướng ngại 
đã được vượt qua trước giaI đoạn tu tập đang bàn tới này. Các trở 
ngại tâm thức được liệt kê là: nghi hoặc, không tác ý, lười biếng 
và dã dượi, cảm giác sợ hãi, hoan hỉ (phấn chấn), nặng nề,* nỗ 
lực quá sức, thiếu nỗ lực, khao khát (ái dục), nhận thức về nhiều 
đối tượng khác biệt (sai biệt tưởng), và thiền về các cõi sắc giới 
(sắc pháp) thái quá. Thành công trong việc loại trừ các chướng 
ngại này sẽ dẫn đến chứng đắc cõi thiền. 

MIII 158 (KTB 3, tr: 388: Kinh Tùy Phiên Não; MLDB, p.1012: 
lmperƒecfions). 
* Ngoài nghĩa dâm đăng, hung ác... ra, du††hala côn có 
nghĩa cảm thấy nặng nê khó chịu trong người vì ăn no, lười 
biếng. Nghĩa này không có trong tự điển của PTS. 
Xin đọc Ñãnamoli, DD II: đ. 2363, p.236. 
HT Minh Châu dịch: 
°_ Dutthala là dâm ý (KTB 3, tr. 391; M II 159); 
° Kayadutthalam là: 
o thân thô ác (KTPB 2, tr. 212; M I 435). 
© thân dâm hạnh (KTB 3, tr.375; M III 151). 
o_ Theo quyển Phân Tích, kãyadulthalam: 
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Khả năng phân biệt thiện và bất thiện cần có để vượt 
qua nghi hoặc có thể được tu tập với sự giúp đỡ 
của yếu tố tạo thành chứng ngộ của đi tìm sự thực 
(dhammavicaya, trạch pháp giác chỉ).”' Điều này 
chỉ ra rằng nhìn theo bối cảnh Phật giáo, công việc 
vượt qua nghi hoặc không phải là vấn đề niềm tin hay 
đức tin. Trái lại, vượt qua nghi hoặc xảy ra nhờ tiến 
trình tìm hiểu, đưa đến sáng tỏ và hiểu biết. 


Vượt qua các chướng ngại này là vấn đề quan trọng 
có tính quyết định cho tất cả các loại hành thiền. Với 
mục đích này, chú giải liệt kê một nhóm các nhân tố 
giúp cho việc vượt qua hay ngăn cản mỗi chướng 
ngại, có thể tìm thấy khảo sát về việc này ở hình vẽ 
9.3 dưới đây: 


o_PT: không thể điều dụng thân được nữa vì ăn no (đ. 859, 
c1, H20) | 
©o _BP†72: nặng nhọc thân thê (tr. 552, 728). 


771. Điều này được ngụ ý bằng sự kiện dưỡng chất cho yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của đi tìm sự thực được trình bày theo cùng 
thuật ngữ như là dưỡng chất “chống” nghỉ hoặc, so với S V 104 
và S V 106. 

-Ò S V 104 (BKTU 5, tr 166, đ 9: Món Ăn Cho Các Giác Chỉ; 
CDB II p. 1598: The nutriments ƒor the enlightenmermt ƒacfors). 

° S V106 (sđad, tr. 170, đ. 19: Không Phải Món Ăn Cho Các 
Triển Cái; CDB II, p. 1600: The denourishment oƒ the hin- 
draneces). 
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ham muốn 
nhục dục 


hiểu biết tổng quát về và thiền theo qui 
định về bất tịnh của cơ thể 

phòng hộ các giác quan 

ăn vừa đủ 

có bạn tốt và nói chuyện thích hợp 





sân hận 


lười biếng 
+ dã dượi 


hiểu biết tổng quát về và thiền theo qui 
định về tâm từ 

quán đến nghiệp quả của hành vi của mình 
tiếp tục suy xét theo duyên khởi (như lý 
tác ý) 

có bạn tốt và nói chuyện thích hợp 


bớt ăn 

thay đổi tư thế hành thiền 

tâm thức trong suốt chắc chắn và dứt 
khoát/nhận biết sáng suốt 

có bạn tốt và nói chuyện thích hợp 





dao động + 
lo âu 


có kiến thức về kinh điển 

hiểu rõ kinh điển nhờ đặt câu hỏi 

tinh thông giới luật 

thân cận bậc trưởng lão có kinh nghiệm 
có bạn tốt và nói chuyện thích hợp 





nghi hoặc 








có kiến thức về kinh điển 

hiểu rõ kinh điển nhờ đặt câu hỏi 

tinh thông giới luật 

mạnh mẽ cam kết cống hiến đời mình cho 
tu tập giải thoát 

có bạn tốt và nói chuyện thích hợp. 








Hình 9.3 Khảo sát theo chú giải về các nhân tố để vượt qua hay 


772. Ps1I281-6. 


ngăn ngừa chướng ngại. ””? 
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Với sự gia tăng hiệu ứng thiền quán, có thể xua tan 
bất cứ chướng ngại nào ngay khi nó được nhận ra, 
nhanh chóng như một giọt nước bốc hơi ngay khi 
rơi xuống chảo nóng.”73 Yếu tố quan trọng nhất để 
loại trừ chướng ngại, dù chậm hay nhanh, là safi” (ý 
thức nhận biết trực tiếp rõ rệt tức thời, niệm) vì nếu 
không hay biết gì về sự có mặt hay sanh khởi của 
chướng ngại, nói chi đến ngăn ngừa hay loại trừ, 
chẳng có thể làm gì được cả. Phận sự của nhận biết 
có chánh niệm là chủ đề quan trọng nhất để quán 
các chướng ngại. 


EU 


773. Thí dụ này xuất hiện ở M I 453 trong tương quan với xua tan 
bám níu; ở M III 300 trong tương quan với xua tan thích và 
không thích đã sanh khởi trong tâm; và ở S IV 190 trong tương 
quan với xua tan tư tưởng và ký ức bắt thiện. 

°Ồ MI453 (K7PB 2, tr. 247: Kinh Ví Dụ Con Chim Cáy; MLDB, 
ÐD. 556, Äđ.]6: The Simile oƒthe Quall)). 

° MIII300 (K7? 3, ứ. 669: Kinh Căn Tu Táp; MLDB, p. 1149, 
pa.9: The Developmen† oƒ the Faculfies). 

-_SIV 190 (8KTƯ4, tr 309, ä.10: Khổ Pháp; CDB II, p. 1250: 
States That Entail SuƒJering). 


X. DHAMMAS: CÁC TẬP HỢP (UẢN) 


X.1. NĂM TẠP HỢP 


Bài tập safipaffhãna ở đây xem xét năm tập hợp làm 
thành các bộ phận căn bản tạo nên “tự ngã”. Lời chỉ 
dẫn như sau: 


“ Ở đây vị ấy biết, “sắc thể (sắc) là thế, sanh 
khởi của nó là thế, diệt tận của nó là thế; cảm 
giác (thọ) là thế, sanh khởi của nó là thế, diệt 
tận của nó là thế; nhận biết (tưởng) là thế; sanh 
khởi của nó là thế, diệt tận của nó là thế; tạo lập 
tâm trạng (hành) là thế, sanh khởi của nó là thế, 
diệt tận của nó là thế; thức là thế, sanh khởi của 
nó là thế, diệt tận của nó là thế.” 7”2 


Nằm dưới lời chỉ dẫn trên là hai giai đoạn quán tưởng: 
nhận biết rõ rệt về thực chất của mỗi tập hợp, sau đó 
là nhận biết rõ ràng sự sanh khởi và diệt tận trong từng 
trường hợp (so với hình vẽ 10.1 dưới đây). Trước hết, 
tôi sẽ thử làm sáng tỏ phạm vi của mỗi tập hợp. Rồi 
tôi sẽ xem xét lời giảng của Đức Phật về anaffã trong 
bối cảnh lịch sử của chữ này, để tìm hiểu cách thức 


774. MIG6I (KTB 1, tr. 144: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 152, pa.36: 
The Foundations oƒ Mindƒulness). 
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qua đó hệ thống năm tập hợp có thể được dùng như 
là phân tích kinh nghiệm chủ quan. Sau đó, tôi sẽ xét 
đến giai đoạn thực hành thứ hai, liên quan đến bản 
chất vô thường và chịu điều kiện của các tập hợp ấy. 


phân chia thành 





sắc thể (øa) 


cảm giác (⁄edanä) 
nhận thức (saØ/ã; biết rõ rệt bản chất vô 
thường của môi tập hợp 


tạo lập tâm trạng (sarikhãrã) 


z ~^~— 


thức (v/7na) 





giai đoạn 1 giai đoạn 2 


Hình 10.1 Hai giai đoạn quán về năm tập hợp. 


Việc nhận ra và hiểu biết rõ ràng năm tập hợp tự 
bản chất mang thuộc tính quan trọng đáng kể, vì 
ngoài hiểu biết chúng trọn vẹn và tu tập cách ly từ 
chúng, sẽ không thể hoàn toàn thoát khỏi dukkha 
được.” Thực vậy, cách ly và hết ham muốn năm 
khía cạnh của tự ngã chủ quan này dẫn thẳng đến 
thực chứng.””° Các bài giảng, các câu kệ được các 


715. S II 27 (BKTU 3, tr 55: Liễu Tri; CDB I, p. 873: Fully 
Understanding). 


776. A V 52. So thêm với S III 19-25, nhiều phẩm kinh ở đây liên 
kết sự hiểu biết trọn vẹn về các tập hợp dẫn đến thực chứng 
hoàn toàn. 

° AV 52 (BKTC 4, tr. 309, äđ10: Những Câu Hỏi Lớn (1); 
NHDb, p. 1374, pa. (5): Great Questions (1) ). 

°Ổ S II 19-25 (BKTU 3, tr 9-55: Phẩm Nakulapitä + Vô 
Thường; CDB I, p. 866-72, pa.Š-22: Phẩm Nakulapitä + Im- 
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tỳ khưu và tỳ khưu ni đã chứng ngộ ghi lại nhiều 
trường hợp tuệ thể nhập vào thực tánh của năm tập 
hợp đạt đến tột đỉnh của chứng ngộ hoàn toàn.” 
Những trường hợp này làm nổi bật tiềm năng ưu tú 
của quán safipaffhäna cá biệt này. 


Năm tập hợp này thường được ngụ ý trong các phẩm 
kinh như là pafñicupadanakkhandha "năm tập hợp 
tạo nên bám níu”.7”3 Trong mạch văn này, “tập hợp” 


permanenf). 


777. Ở M III 20, việc cắt nghĩa tỉ mỉ năm tập hợp đã làm cho sáu 

mươi tỳ khưu được thực chứng hoàn toàn. Một lần nữa, ở S II 

68, năm người đệ tử đầu tiên của Đức Phật trở thành arahars 

sau khi nghe giải thích về ana/z bằng năm tập hợp. So thêm với 

Th §7; Th 90; Th 120; Th 161; Th 369 và Th 440; mỗi trường 

hợp đều liên kết chứng ngộ hoàn toàn đến tuệ quán chiếu vào 

năm tập hợp. 

*° MIII 20 (K7B 3, ứø: 1420: Đại Kinh Mãn Nguyệt, MLDB, p. 
890ƒ, pa. 15-16: The Greater Discourse on the Fullmoon 
Nighf). 

S HI 68 (BKTU 3, tr. 128, äđ23: Năm Vị (Vô Ngã Tưởng); 

CDB I, p. 903: The Characteristic oƒ Nonselj). 

° Th§7 (1/BK HI, TLTK, tr: 60: Pavitha (Thera 13); FV I,p. 13). 

°Ò Th90 (sđa, : 61: Samidatta (Thera 13); FV lp. 14). 

° 'Th 120 (sđa, tr. 76: lsidatta (Thera 17); EV l,p. 19). 

° Th ló1 (sđad tr. 93: U0tara (Thera 22); FV I,p. 23). 

° Th369 (sđ44 tr: 147: Sonakuftikanna (Thera 40); FV l, p. 45). 

°Ò Th440 (sđa, fr: 160: Nhalaka-Muni (Thera 46); EỨ Ï,p. 5]). 
Bản FEV Ip. 51, 351 và PEB, p.222 ghi là Nhatakamumi. Wen. 
Kimibathgoda Gnamananda Thera ghỉ là Nahataka-Muni. 
Bộ DPPN không ghi cả ba tên này. 


778. Ở D II 305 chẳng hạn. Nhóm chữ “năm tập hợp” hình như dễ 
hiểu ở Ấn Độ thời cô, vì nó xuất hiện trong bài thuyết giảng đầu 
tiên của Đức Phật, ở S V 421, hiên nhiên không cân giải thích 
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(khandha, uẫn) là một thuật ngữ chung cho tất cả các 
trường hợp có thể xảy ra cho mỗi loại, dù có là quá 
khứ, hiện tại, tương lai, trong hay ngoài, thô trược hay 
vi tế, thấp hèn hay cao thượng, gần hay xa.”* Phẩm 


gì. Ở M228, năm tập hợp này tạo thành một phần của lời diễn 


11g, 


tả của Đức Phật cho kẻ thích tranh luận Sœccaka (người được 
giá định là không rành về Đạo Phật, nhưng có vẻ đã hiểu những 
gì nói đến). Điều này ngụ ý là hệ thống năm tập hợp đã có vào 
thời Đức Phật Go/zzna. Vì kinh điển cũng bao gồm luôn cả quán 
năm tập hợp trong lời mô tả sự chứng ngộ của Đức Phật quá khứ 
ƒïpassĩ (ở D II 35), hình như cũng từ bối cảnh của hệ thống năm 
tập hợp, đã được biết đến trước khi có sự xuất hiện của Đức Phật 
Gotama. Stcherbatsky 1994: p.71 đề cập đến sự tương đương 
với các tập hợp trong Brahmanas và Upanisads; và theo Warder 
1956: p.49, n.2, các tập hợp ấy đã là ý niệm đã được các người 
đạo Jain và có lẽ trong những người ⁄77v¡ka họ cũng biết tới. 

° DII305 (TBK 3, : 305, ä. 18: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 
344, pa. I8: On the Foundations oƒ Mindƒfulness). 

S V 421 (BKTU 5, tr 612, đ5: Phẩm Chuyển Pháp Luân; 
CDB II p. 1644: Setting in Motion the Wheel oƒ the Dham- 
ma). 

M1 228 (KTB 1, tr. 500: Tiểu Kinh Saccaka; MLDB, p. 322, 
pa. 4: The Shorter Discourse to Saccakq). 

D1135 (TBK 3, tr 35, đ. 21-22: Kinh Đại Bồn; LDB, p. 212, 
pa. 21-22: The Great Discourse on the Lineage). 
Stcherbatsky 1994: p.7] 

* So với tạm lý học hiện đại, năm tập họp trong Đạo Phật 
không thay đổi gì. Nhưng năm yếu tô của Upanisad thời ấy 
là: hơi thở, lời nói, thị giác, thính giác và ý thức. Chỉ có cái 
cuối cùng là trùng hợp: manas (ý, trơng đương với vỤñãng: 
thực). 


Lược trích CCð, p. 72. 


ỞMII 16 chăng hạn. Về thuật ngữ “tập hợp”, xin đọc BoIsvert 
1997, p.16; Upaäli Karunaraine 1999b: p. 194; và Ñãnamoli 
1978: p.329. C.A.F. Rhys Davids 1937: p.410 đề nghị lý do năm 
tập hợp cá biệt này có thể liên quan đến sự việc con số năm đại 
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diện cho một đơn vị trọn vẹn trong tư tưởng Ấn Độ thời cô, là 
cái gì kế tiếp rút ra từ con số năm ngón trong bàn tay người. 
Lãnh vực áp dụng năm tập hợp này được ghi lại ở M I435, áp 
dụng cơ câu năm tập hợp vào thể nghiệm /Zna. So thêm với M 
I 190, đoạn này phân tích sáu giác quan và sáu đối tượng tương 
ứng (4jjhattikabähira ãyatana, nội ngoại xứ) dùng đến hệ thông 
năm tập hợp. Khanti 1984: p.49, áp dụng năm tập hợp vào quán 
niệm hơi thở, phân biệt hơi thở, cảm giác của hành động thở, chú 
ý hơi thở ra/vào, gắng thở (2), và nhận biết hơi thở. 

° MIHII 16 (K78 3, #. 137: Đại Kinh Mãn Nguyệt; MLDB, p. 


866, pa. 8: The Greater Discourse on the Full Moon Night). 
BoIsvert 1997, p.16 
* Danh từ khandha (Sanskrit: skandha) đã được dùng trong 
văn chương thời tiền Phật và tiền Upanisad. Một trong 
những chú giải lâu đời nhất của Ấn về nguyên ngữ học và 
ý nghĩa trong ngữ học, bản Nirukta, cho rằng nghĩa thông 
thường của khandha trong Veda được giới hạn trong 'các 
nhánh của thân cây) bởi vì các nhánh ấy được 'dính liền 
với cây”. Điêu chú ý chữ 'bọng cây, thân cây nơi tất cả các 
nhánh tụ về, cũng là một trong những ý của danh từ Pä|i 
khandha (S I 207; D II 171-2; Sn 282). Tác giả của Nirukta 
đê cập đến nghĩa thứ hai là vai cũng có trong tạng Päji (S1 
115, Vism 100). Quyển Maitri Upanisad dùng chữ skandha 
để chỉ cho 'đám khói, nghĩa này cũng thấy nghĩa đám khói ` 
trong (M II 34). Các dùng chữ này đây rẫy trong văn chương 
Pali, nhiều không biết cơ man nào chữ 'toàn khối khổ đau" 
(dukkhakkhandha, đọc S II 95; S HII 14...). 
Trích GTBNTH, dịch từ The Aggregates của Boisvert, 
fr. 18-19. 
M1435 (KTB 2, tr. 2111: Đại Kinh Malunkyapuftta; MLDB, 
Ð. 539: The Greater Discourse to Malunkyaputfta). 
M1190 (KTB 1, tr 417.: Đại Kinh Dụ Dấu Chân Voi; 
MLDB, p. 283, pa. 23ƒfˆ:The Simile oƒ the Elephant% Foof- 
prim (Greafer)). 
NÑãnamoli 1978: p.329. 
Chữ “category = loại” hình như theo nhiễu cách có lẽ được 
ưa thích vì theo ngữ nguyên học gân nghĩa đen hơn chữ tập 
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tính “ôm chặt lấy, thủ” (upãdãna) ngụ ý ham muốn và 
bám níu năm tập hợp này.”?9° Ham muôn và bám níu 


hợp ( “loại” được coi như là có chung đặc tính). Nói năm 
tập hợp = năm loại có vẻ có ngụ ý là cả năm đều hiện hữu 
trọn bộ, vốn không hắn thế, bởi vì các thành phần của cảm 
nhận cảm xúc vedanä-kkhandha không thể hiện hữu đồng 
thời (M 1 500).* Chắc chắn chữ “loại” chính là chữ chỉ cho 
một nhóm các khía cạnh có liên kết theo cơ cấu với nhau 
(M II 17), (khi dịch ra tiếng Việt, chữ “loại” này hình như 
không thích hợp). 
* 1 500: “khi đang cảm nhận cảm giác khoan khoái dễ 
chịu, ta không thể cảm nhận cảm giác khó chịu hay trung 
tính”. (KTB 2, tr.350: Kinh Trường Thảo; MLDB, p. 605, pa. 
10: 1o Dighanakha). 

Trích MRIUM, tr. 329. 


780. M1300; M HI 16; S HI 47 và S IHII 167. So thêm với Ayya 
Khema 1984: p.8; và Bodhi 1976: p.92 (Pali Buddhist Review 
VoI. L n.2). 


M1300 (KTB 1, tr: 657: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, 
ÐD. 397, p.6: The Shorter Series oƒ Quesfions and Ánswers). 
MIII 16 (K7B 3, tr 136: Đại Kinh Mãn Nguyệt; MLDB, p. 
887, pa. 5: The Greater Discourse on the Full-moon Nighi). 
S II 47 (sđd, tr. 92: đ.3: Các Uẩn; MLDB, p. 887: Aggre- 
gafe$). 

SII 167 (s4, tr 298, đ.4: Chấp Thủ; CDB I, p. 970: Things 
That Fefters). 

Bodhi 1976: p.92 

* Chữ upädãna, là sự cường độ hóa chữ “adãna” (lấy), chỉ 
định thái độ ôm chặt lấy, giữ chặt trong tâm (da|hagahana). 
Khi được dùng làm tiền trí từ để tạo thành một danh từ kép, 
upädänakkhandha, nó có thể ngụ ý mỗi tập hợp là một hình 
thức bám chặt, và như vậy, năm tập hợp tạo nên bảm níu là 
những tập hợp vốn là những phương thức hay hành vi bám 
níu, nhưng không phải tất cả các tập hợp đều là hình thức 
bám chặt. Theo kinh, có bốn hình thức bám níu: bám níu vào 
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như vậy trong tương quan với các tập hợp ấy là căn 
nguyên cho sự sanh khởi của dukkha.”®! 


Diễn trình của năm tập hợp này dẫn từ khía cạnh 
thân thể thô trược đến khía cạnh tâm thức vi tế tăng 
dân.”3 Tập hợp thứ nhất, sắc thê (rũpa) thường được 


khoái lạc giác quan (dục thủ), vào tà kiến (kiến thủ), vào 
giới và nghỉ lễ (giới cắm thủ), vào quan điểm về ngã (ngã 
luận thủ). Bám níu thứ nhất là phương thức hành xử của tâm 
tham, ba bám níu còn lại thuộc về sankhära-khandha (tạo 
lập tâm trạng, hành uẩn). Như vậy, không phải tập hợp nào 
cũng bám níu cả. 

Cách hiểu thứ hai, ta có thể hiểu tập hợp gây bám níu là nơi 
trú ngụ của bám níu. Như thế, người ta có thể coi tập hợp 
gây bám níu là tập hợp của những vị không phải là Arahant, 
trong họ, ở hình thức và mức độ nào đó bảm níu vấn còn hiện 
hữu và ít nhất ngủ ngắm, còn tập hợp của những vị Arahant 
chỉ là những tập hợp đơn thuần... 

Trích Bodhi, PBR (Pali Buddhist Review Vol. L số 2, tr.9201). 


781. Là câu rút gọn về sự thực cao cả thứ nhất, ví dụ ở D II 305: “tóm 

lại, năm tập hợp gây bám níu là đ„kkha ”. Tương tự, ở S HII 7 chỉ 

rõ là dục và tham với các tập hợp đưa đến đ„kka, và S III 31 

cắt nghĩa là ham thích tập hợp là ham thích đukkha. So thêm với 

Gethin 1986: p. 41. 

° DII305 (TBK 3, r: 305, ä18: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 
344, pa. l8: On the Foundations oƒ Mindƒfulness). 

°Ò S II 7 (BKTU 3, tr. 20, đ12: Devadaha; CDB I, p. 858: Ai 
Devadaha). 

° SII31 (sđa tr: 63: Hoan Hỷ; CDB I,p. 875: Delighi). 


782. Stcherbatsky 1994: p. 23. 
* sp phân lọai thành nhóm được giải thích là sự tăng tiễn 
dân từ thô đến tế: sắc thể (rũpa) thô hơn cảm giác (vedäna), 
cảm giác rõ ràng dễ biết hơn nhận thức (saññä), sankhära 
còn tỉnh tế hơn thể nữa. ” 
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kinh định nghĩa theo bốn phẩm tính căn bản của vật 
chất.”% Một phẩm trong Khandha Samyutfa giải thích 


Trích CC, tr. 23. 


783. Ví dụ như ởM III 17. Những định nghĩa như vậy trong kinh cũng 
thường nói về loại vật thể “được tạo thành” (upãdaya) từ bốn 
yếu tố chính (như ở M1 53 chăng hạn). Rút kết luận từ M 1241, 
lời này chỉ đề cập đến các bộ phận cơ thể hay các tiến trình hầu 
hết được tạo thành (»zđi„a) từ yêu tố tương ứng, như các phần 
cứng của cơ thê như tóc, xương trong trường hợp yếu tô đất (địa 
đại), các phần lỏng của cơ thể như máu, nước tiêu trong trường 
hợp yếu tố nước (thủy đại), tiến trình tiêu hóa trong trường hợp 
yếu tô nhiệt (hỏa đại), hơi thở trong trường hợp yếu tố gió (phong 
đại). Tuy nhiên, theo 4bJidhamưna và chú giải, ngoài bốn yêu tố 
chính ra, sắc thê “được tạo thành” nói đến hai mươi ba hay hai 
mươi bốn loại vật thể thứ yếu (theo Dhs 134: hai mươi ba; theo 
Vism 444: bằng cách cộng thêm tâm căn nữa thành hai mươi bốn). 
Khảo sát chỉ tiết về những loại này có thể tìm thấy ở Bodhi 1993: 
pp.235-42; và Karunadasa 1989: pp.3I-I16. Theo Kor 1993: p.6 
từ quan điểm hành thiền thực tiễn, tuệ về bốn yếu tố chính điển 
hình cho đặc tính căn bản của sắc thể đủ đề tu tập phát triển tuệ 
quán. So với ÄZav7a 1987: p.102 lưu ý chúng ta về việc phân 
tích được thực hiện vì mục đích riêng của nó. 

°Ồ M HII 17 (K7 3, : 13§: Đại Kinh Mãn Nguyệt; MLDB, p. 
866, pa, 9: The Greater Discourse on the Full-moon Nighi). 
- M153 (KTB 1, tr 124: Kinh Chánh Tri Kiến; MLDB, p. 14], 
pa. 54: Right View). 
ÖỒ MI241 (sđa, r. 528 Đại Kinh Saccaka; MLDB, p. 335, 
pa.17ƒƒf: The Greater Discourse to Saccak4). 
° Dhs 134 
o_PTụ, tr 196, (515): Xiến Minh Nhị Đề, Phân Chia Sắc Y 
Sinh. 
o©o BPE,p. 156, pa. 593: The Category oƒ [Material Form]. 
o GTBNTH, tr 47: Bảng 3 - Hai Mươi Ba Yếu Tố Vật Thể 
Phụ Thuộc. 
°_ Vism 444 (PP: p. 443, pa. 36, Ch. XIV: The Ageregates). 
° Bodhi 1993: pp.235-42 (TPTYL II, tr 3-9: Sắc, Tóm Lược; 
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là sắc thể (rũpa) đề cập tới bất cứ cái gì bị các điều 
kiện bên ngoài ảnh hưởng tới (ruppafi) như lạnh hay 
nóng, đói và khát, muỗi mòng, rắn rít, nhắn mạnh tới 
kinh nghiệm chủ quan của rữũpa như là khía cạnh quan 
trọng nhất của tập hợp này.”% 


Tập hợp kế tiếp là cảm giác (vedanä, thọ) và nhận 
biêt (sañña, tưởng), đại diện cho khía cạnh cảm xúc 


CMA, p.235-42: Compendium oƒ Matter). 
° Ñãnavira 1987: p.102 
* Thật dễ dàng, nhưng tai hại, khi giả định Giáo Pháp của 
Đức Phật quan tâm đến phân tích chỉ vì mục đích riêng của 
nó, rồi sau đó phàn nàn là phân tích ấy không được thực hiện 
đủ mức cân thiết. 
Trích CP, tr. 102. 


784. S III §6. Nói cho chính xác, về nguồn gốc,* rwøpafi và rữpa 
không liên quan với nhau. Tuy nhiên, đoạn văn này đưa ra giải 
thích minh họa thuật ngữ này. Kalupahana 1992: p. 17 bình luận: 
“rủpa... định nghĩa của Đức Phật về chữ này tạo nó thành một 
chức năng hơn là một thực thể hiện hữu độc lập.” Sarachchandra 
1994; p.103 giải thích: “ra không được giải thích như là vật 
chất đơn thuần, mà là những cảm giác thuộc về thân thê (đó là 
yếu tố chủ quan). 

- SIII§6 (BKTU 3, tr lóI: Đáng Được Ăn: CDB I, p. 915: 
Being Devoured). 
* Nguôn gốc: Ruppati là động từ ở thể thụ động bắt nguồn 
từ gốc rup (Sanskrit: lup): phá vỡ, gây thương tích, làm hư 
hoại. MIW liệt kê rypyate: chịu đau vì bạo hành hay tra tấn. 
Chú giải BKTU cắt nghĩa: Ruppali ti kuppafi ghattiyati 
pHiyati, bhjjafi tì attho: Nó bị biến dạng (mắt hình thể tự 
nhiên ban đấu): nó bị quấy nhiễu, bị đau đớn, bị bức bách, 
nghĩa ld “nó bị hư hại” 
Trích CDB I, ct. 110, p. 1070. 
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và nhận biết của kinh nghiệm.”85 Trong mạch văn về 
tiến trình nhận thức, nhận biết (saññã) có liên hệ 
mật thiết đến sự sanh khởi của cảm giác, cả hai đều 
phụ thuộc vào sự kích thích và sáu giác quan do tiếp 
xúc (phassa).“°° Những trình bày thông thường trong 
kinh liên kết cảm giác với giác quan, nhưng nhận 
biết liên kết với đối tượng tương ứng của nó.” Điều 
này chỉ cho thấy phần lớn cảm giác liên quan đến dư 
vị chủ quan của một kinh nghiệm, trong khi nhận biết 
quan tâm nhiều đến các khía cạnh của đối tượng 
bên ngoài tương ứng. Nói cách khác, cảm giác cung 
cấp kinh nghiệm “ra sao” và nhận biết cung cấp kinh 
nghiệm “cái gì”. 


785. Padmasiri de Silva 1991: p. 17; W.S. Karunaratne 1988a: p.86. 


786. MT 111: “với xúc làm điều kiện, nên có cảm giác, cái người ta 
nhận biết được, người ta nghĩ đến nó”. MI 293 làm sáng tỏ là 
cảm giác và nhận biết xuất hiện như là một cặp kết hợp nhau. M 
III 17 chỉ cho thấy rằng xúc là điều kiện cho sự sanh khởi của các 
tập hợp cảm giác và nhận biết. 

°Ồ MI 111 (KTB 1, tr 254: Kinh Mật Hoàn; MLDB, p. 203, 
pa.l6: The Honey Ball). 

°Ồ M1293 (K7PB 1], tr. 641]: Đại Kinh Phương Quảng; MLDB, 
p.388, p.5- The Greater Series oƒ Questions and nswers). 

°Ồ MIHII 17 (K78 3, #. 138: Đại Kinh Mãn Nguyệt; MLDB, p. 
866, pa. 9: The Greater Discourse on the Full-moon Nighi). 


787. Lời miêu tả thông thường (như ở D II 309 chẳng hạn) nói về 
“cảm giác sanh do xúc chạm với mắt” và về “nhận biết về vật 
hữu hình” (với các giác quan khác cũng thế); so với Hamilton 
1996: p.13. 

D309 (7BK 3, r. 309: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 346, pa. 
19: On the Foundations oƒ Mindƒfulness). 
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Nói đến “nhận biết” về một đối tượng ngụ ý hành vi 
nhận biết ra dữ kiện giác quan thô với sự trợ giúp 
của ý niệm hay đặt tên, chẳng hạn như khi thấy một 
đối tượng có mầu sắc và “nhận biết trở lại” nó là mầu 
vàng, đỏ hay trắng....°8 Trong chừng mực nào đó, 


788. S HII 87. So với BoIsvert 1997: p.89; Hamilton 1996: pp54, 57- 
9; Harvey 1995: p. 141 (8hikkhu Ẩnalayo đã theo đề nghị dịch 
chữ szññz là “nhận biết” của ông này); Premasiri 1987a: pp. 
53-5; và C.A.F. Rhys Davids 1922: p.6 n.4. So thêm với Gruber 
1999: p.192 người đã đề nghị tiền trí từ s- của saññä có thê 
được coi như đề cập gom “nhau lại” các kinh nghiệm giác quan 
dưới một nhãn hiệu ý niệm qua hoạt động nhận biết. 

-Ổ SIII§7 (BKTƯ 3, tr 162, đ. 7: Đáng Được Ăn: CDB ], p. 
915: Being Devoured). 
° _ Boisvert 1997: p.89 
“ Trong chương này, ta đã thấy nhiệm vụ chính yếu của 
saññäkkhandha là nhận ra và cắt nghĩa cảm giác theo loại 
do nó áp đặt lên. Tôi đã phán biệt hai loại sañña. Loại sañnña 
thiện, nói tóm, là những nhận biết về ba đặc tính của kiếp 
sống. Chúng không thuộc về saññäkkhandha. Mặt khác, các 
saññä bắt thiện, chỉ thuần là những cất nghĩa vỀ thực tại 
không đưa đến tuệ giác và đem lại vọng tưởng. Tựu trung, 
saññäkkhandha do những saññä bắt thiện này tạo thành. Trừ 
phi sañna của người được sañña thiện cai quản, chả ngạc 
nhiên gì, người ấy sẽ phát sanh ra tham ái, sân hận, bám níu 
và trở thành, tất cả những thứ này đều nằm trong tập hợp kế 
tiếp: sankhära. ” 
Trích GTBNTH (dịch từ The Ageregates của Boisvert), tr. 110. 
° C,A.F. Rhys Davids 1922: p.6 n.4. 
“ Theo M I 293 và Mil. 61, saññã là hình thức tương đối đơn 
giản về trì thức hay nhận biết dưới hình thức hiểu rõ, nhận 
ra, có khả năng ghỉ nhận và hiểu trọn vẹn cảm giác hay trị 
giác do giác quan tiếp xúc với đối tượng, ví dụ: mâu sắc, 
biết nó là mẫu xanh... Trong tâm lý học Anh ngữ hiện đại, 
tiễn trình nhận biết như vậy được gọi là nhận biết theo giác 
quan, ngoại trừ điều không rõ là, trong tâm lý học Phật giáo, 
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nhận biết liên quan đến khả năng ghi nhớ, khả năng 
này cung ứng tên gọi theo khái niệm được dùng để 
nhận diện ra.”9 


như trong Anh ngữ, nhận biết này chỉ được tạo nên khi kích 
thích giác quan. Vì thế, nhiều chuyên viên về siêu hình học 
Phật giáo sống thời Trung Cồ (như Stcherbatsky, MacGov- 
ern) thích dịch sanña là ' khái niệm ` hơn. 

Ở đây, nếu theo chú giải (Asl 110), saññã giản dị là sự nhận 
biết vốn hiểu rõ được, nhận ra được, hay đưa ra tham chiếu 
theo loại ghỉ chủ liên quan đến đối tượng (upatthita-visaya), 
những cảm nhận giác quan. Phương thức của nó được sảnh 
với người thợ mộc nhận ra được một số số nào đó bằng dấu 
hiệu đã làm trên môi loại; với người. thủ quỹ định rõ các loại 
nữ trang bằng tắm thẻ, với thú dữ biết rõ bù nhìn là sản phẩm 
do người tạo ra. Cốt tủy của sañna được nói là nhận biết theo 
dấu hiệu. Sự liên tục về tư tưởng như vậy năm trong ý niệm 
này vê dấu hiệu hay đánh dấu, cho dù <ÿ niệm dấu hiệu> 
có thể là đòi hỏi phải có trong nhiều sử dụng khác nhau của 
thuật ngữ này. Sự thật trần trụi của thức có nghĩa là khả năng 
phân biệt — nói chính xác hơn, đánh dấu. Đánh dấu có nghĩa 
là nhận biết. ” 

Trích BPE, ct. 4, tr. 6-7. Chữ trong < > do tôi thêm vào. 


789. So với D I 93, ở đoạn kinh này, động từ nhận biết (sưñjãnãii) 
được dùng với nghĩa “cho nó một cái tên”; hay ở M II 234, sự 
nhận biết xuất hiện thay cho nhiều chữ khu nhau dùng để chỉ 
cái đĩa tròn hơi sâu. Xin đọc Ñữnaponika 1985: p. 71 về mối liên 
hệ giữa nhận biết với trí nhớ. 

° D193 (7BK 1, tr. 93, đ.16: Kinh A Ma Trú; LDB, p. 115, pa. 
1.16: Pride Humbled). 
° MIII234 (K7? 3, tr: 536: Kinh Vô Tránh Phân Biệt; MLDB, 
Ðb. 1084, pa. 12: The Exposition oƒ Non-Conƒfict). 
* Ở đây, trong nhiêu địa phương khác nhau, họ gọi cùng một 
vật là pati (đĩa), patta (đĩa tròn, hơi sâu), vittha (đĩa nông), 
seräva (đĩa để dưới tách), dhãropa (đĩa cân), pona (đĩa sâu 
có nắp vung), hana (cái đĩa sâu, tròn bằng đất) hay pisila 
(đĩa rửa mặt). Trong địa phương của họ, họ gọi nó như vậy 
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như vậy, họ nói phù hợp, bám chặt lấy (cách diễn đạt đó] và 
khẳng định: “Chỉ có tên gọi này mới đúng, còn những tên 
gọi khác là sai. Đó là sự khăng khăng xuất hiện trong cách 
dùng chữ địa phương và chiếm ưu tiên trong cách sử dụng 
chữ thường ngày. ” 

Trích từ MLDB, p. 1084, ä. 12. 


°_ Ñãnaponika 1985: p. 71 


“ Nhận biết (saññä, tưởng) là tiếp nhận,* đánh dấu và nhớ 
(hay nhận ra) các dấu hiệu đặc biệt của đổi tƯỢNG. Về việc 
này, điều đáng chú ý là “dấu hiệu” hay “tín hiệu cũng là 
một trong những nghĩa của sañna. `... Nhận biết là chọn lựa 
các dấu hiệu đặc biệt của đổi tƯỢNG, mỗi chọn lựa là đánh 
dấu (nimita-karana). Theo phân tích của Abhidhamma, để 
hiểu “nhớ” hay “nhận ra” được ngụ ý trong mỗi hành vi 
nhận biết, việc đơn giản như nhìn thấy một đóa hoa hông, 
trong hiện thực, là một tiến trình phức tạp bao gôm nhiễu 
giai đoạn,** mỗi giai đoạn tổng hợp nhiễu tiến trình tâm 
(citta-vithi, lộ trình tâm), các tiến trình tâm này được nhiêu 
khoảnh khắc sát na của một tâm đơn độc (cita-kkhana, tâm 
sát na) nối tiếp nhau theo trình tự nhất định có những chức 
năng khác nhau... Qua hai cách này, ta có thể hiểu được thể 
thức trong đó “nhớ”, hay nói rõ hơn, liên kết đến quá khứ, là 
một chức năng của nhận biết nói chung. Tu có thể định nghĩa 
như sau: Saññã là sự nhận biết cũng như nhận ra nhờ các 
dấu hiệu đã được lựa chọn. Tóm lại: 
Như chúng ta thường hiểu, trí nhớ không được nói đến như là 
một thành phần riêng biệt của một citta-kkhana vì nó không 
phải là một phân tử đơn độc của tâm (tâm sở), mà là cả một 
tiễn trình phức tạp. 
Phần tử quan trọng nhất của tâm làm cho trí nhớ sanh khởi 
là nhận biết (sañña = safjanana), vì loại nhận biết căn bản 
đó (änana) được tiễn hành bằng cách tiếp nhận, đánh dấu 
và nhớ (hay nhận ra) các dấu hiệu. ” 

Trích lược AS, tr. 70-72. 
* Theo chú giải của Patisambhidämagga (ĐVNG): Nhận biết 
có nghĩa là tiếp nhận sự xuất hiện của đổi tượng (äkãragahi- 
ka sannđ). 
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Tập hợp thứ tư gồm có các tác ý (saikhãrã), đại diện 
cho khía cạnh ý muốn làm của tâm.”9? Các tác ý hay 
chủ ý này tương ứng với khía cạnh phản ứng hay 
có mục đích của tâm, khía cạnh này đáp ứng lại đối 
tượng hay tiềm năng của chúng.”9! Nhóm tác ý và có 


** Xịn đọc: TPTYL I, tr. 33: 7 Biến Hành Tâm Sở. 
CPh, p.32ƒƒ: Complexity oƒ Perception. 
CMA, p. ö0, pa. (3). 
Hai chú thích *, ** trích trong AS, tr. 70. 


790. Ví dụ như ở M I 389 phân biệt các ý muốn gây tổn hại hay 
không tổn hại bằng thân, miệng, ý. S III 60 và S III 63 giải 
thích “tác ý” gồm có những ý muốn liên hệ đến vật hữu hình, 
âm thanh, mùi, vị, xúc chạm, và các đối tượng tâm thức. So với 
Padmasiri de Silva 1992a: p.16; và Schumamn 1957: p.90. 

° MI3§9(K1782, tr. 120: Kinh Hạnh Con Chó; MLDB, p. 495, 
pa. Š: The Dog-duty Ascetic). 

- SIII60 (BKTU 3, tr. 114, đ.16: Thủ Chuyển; CDB I, p. 896: 
Phases oƒthe Clinging ggregafes). 

° S II 63 (sđ, 120, đ21: Bảy Xứ; CDB I p. 899: The Seven 
Cases). 


791. Ñãnavữza 1987: p.70 thật đúng khi làm nổi bật bản chất của “tác 
ý” bằng cách cung cấp thí dụ sau đây về năm tập hợp: một cây 
rắn chắc (vật thể, sắc) có bóng mát (nhận biết, tưởng) dễ chịu 
(cảm giác, thọ) để nằm dưới đó (ý muốn nằm, hành) mà bây giờ 
tôi nhìn thấy (thức, nhãn thức). Xin đọc trích dẫn dưới đây: 

“- Chữ dhamma, theo nghĩa tổng quát nhất, là bất cứ 'cải 
gì không giống với bất kỳ cái gì khác. Nói chính xác hơn, đó 
là cái gì có tự tính của nó, khác với Ta sao ` (Việc/cải này ra 
sao, đó là vấn đề cơ cấu, nghĩa là vấn đề cetanä, tác ý hay 
sankhärä, hành); nó là cốt tủy hay bản chất của vật việc, 
nói rõ hơn, cái cốt tủy hay bản chất riêng biệt của nó khác 
hẳn với cốt tủy hay bản chất của những cái khác. Như vậy, 
nếu cái gì đó là một cây rắn chắc có bóng mát dễ chịu bây 
giờ tôi nhìn thấy, bản chất của nó, nói chính xác là: nó rắn 
chắc, nó dễ chịu, nó có bóng mát, nó là một cây để nằm dưới 
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chủ ý tác động qua lại với từng tập hợp của năm tập 
hợp và nhóm này có kết quả tạo ảnh hưởng đến các 
tập hợp ấy.”92 Với sự phát triển của triết lý nhà Phật 


đó, và tôi có thể nhìn thấy nó. Cái cây rắn chắc có bóng mát 
dễ chịu để nằm dưới đó tôi nhìn thấy là một vật, là một bản 
chất, là một dhamma. Hơn nữa, nhìn riêng từng cái: sự rắn 
chắc, sự dễ chịu, bóng mát... là một cải gì, một bản chất, một 
dhamma, vì mỗi cái đều khác biệt nhau, cho dù ở đây chúng 
có thể không hoàn toàn độc lập nhau. Những dhammä* (hiện 
tượng) này, theo kinh nghiệm trực tiếp, tất cả đều là những 
hiện tượng riêng biệt. Tuy nhiên, khi cách hồi tưởng được 
chấp nhận [như trong satisampajañña* (hiểu biết rõ ràng 
tường tận, có chánh niệm), một trạng thải bình thường của 
người tu tập Dhammal, cái bản chất riêng — của một cây 
răn chắc có bóng mát dễ chịu tôi bây giờ nhìn thấy — là thực 
chất tự nhiên của bản chất cá biệt đó, thay vì rắn chắc, dễ 
chịu, có bóng mát, cây đề nằm dưới đó, tôi có thể nhìn thấy... 
chúng ta có sắc thể, cảm giác, nhận biết, tác ÿ, thức và tất 
cả những cái khác mà Kinh nói đến. Những cái này là những 
cái chung, đó là cải chung của những cải riêng [như nhận 
biết từ mắt (nhãn thức) là cái chung cho tất cả những thứ đã 
hiện hữu, đang hiện có hay sẽ có, tôi có thể thấy được] và là 
dhamma tạo thành Dhamma. Dhamma như vậy là Bản Chát 
của các Hiện Tượng. Và vì đây là những gì Đức Phật dạy, 
chữ này cũng có nghĩa là Giáo Pháp, và dhamma là những 
lời dạy riêng. ” 

Trích lược từ CP, tr. 69-70. 


792. S III 87; so thêm với Vibh 7. Bodhi 2000: p.1071 n. 112 bình 
luận như sau: “đoạn kinh này chỉ cho thấy vai trò tích cực của 
tác ý trong việc kiến tạo thực tại đã được kinh nghiệm qua. Tác 
ý không chỉ ảnh hưởng đến ý nghĩa khách quan của kinh nghiệm 
ấy mà còn tạo nặn cơ thê tâm sinh lý trong đó tác ý đã khởi lên 
và qua vai trò của nó như là kamma * (hành nghiệp), nó quyết 
định hình dáng bên ngoài của năm tập hợp do ka/mma tạo ra.” 

- SIII§7 (8KTƯ3, tr: 162, äđ8: Đáng Được Ăn; CDB l, p. 915: 
Being Devoured). 
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sau đó, nghĩa của thuật ngữ này được nới rộng ra 
cho tới khi nó bao hàm một lãnh vực rộng lớn của các 
yếu tố tâm.”% 


° Vibh 7. 

PT, tr 13, đ 21: Tập Họp Tạo Lập Tâm Trạng. 

BPT 1, tr 19, ä 21: Hành Uản. 

BA, p.9, pa.21: The Agsregate oƒ Mental Concomitanfs. 
°_ Bodhi 2000: p.1071 n. 112 (CDB )). 


793. So với danh sách dài liệt kê các yếu tố tâm dưới mục sa¿khãrã 
trong Dhs (ví dụ tr. 17-18) mỗi khi trình bày về một tâm; ở 
Vism 462-72. So thêm với Bodhi 2000: p. 45; W.S. Karunaratne 
1988a: p.118; McGovern 1979: p.87; C.A.F. Rhys Davids 1978: 
p-324 và Stcherbatsky 1994: p.20. 

° Dhs.p. 17-18 

°_ VIism 462-72 (PB, p. 465-77, Ch. XIV: The Ággregafes) 

°_ Bodhi 2000: p. 45 
“ Sahkhãrä bắt nguồn từ tiễn trí từ sam (cùng nhau) và động 
từ karoti (làm). Danh từ này phù hợp cho cả hai thể chủ động 
và thụ động. Như vậy, sankhara là cả hai: những gì hội tụ 
nhau lại, tạo nên và kết hợp thành những cái khác, và những 
Øì được hội tụ nhau lại, được tạo nên và được kết hợp thành. 
Trong Samyutta Nikãya, chữ sankhärä xuất hiện trong mạch 
văn của năm học thuyết chính: 
Là khoen thứ hai trong sanh khởi do tùy thuộc, sankharas là 
những tác ÿ tích cực tạo nghiệp chịu trách nhiệm cho việc 
tạo ra tái sanh và trôi lăn trong sanh tử luân hôi từ kiếp này 
sang kiếp khác. Nó đồng nghĩa với kamma* (hành vi tạo 
quả), cả hai có liên hệ theo ngữ nguyên, cùng bắt nguồn từ 
chữ karotti. 
Là tập hợp thứ tư trong năm tập hợp, sankhara được định 
nghĩa là sáu loại tác ý (cha cetanakãyäđ) tương ứng với sáu 
đối tượng giác quan. Nhưng sahkhärakkhandha* (tập hợp 
tạo lập tâm trạng) có ) phạm vì rộng lớn hơn sankhara, quy tụ 
tắt cả các yếu tổ sanh khởi đông thời với tâm (hay: tâm sở), 
ngoại trừ cảm giác (thọ) và nhận biết (trởng). 
Theo nghĩa rộng nhất, sankhärä gôm có tắt cả những gì do 
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Tập hợp thứ năm là thức (viññãna). Cho dù kinh 
điển đôi khi dùng chữ “thức” để thay mặt cho tâm 
nói chung, °“ trong mạch văn phân loại tập hợp, nó 


điều kiện tạo thành. Xin đọc BKTU 3, tr. 239: Channa. 
Bộ ba sankhäräs được đề cập trong tương quan với chứng 
diệt thọ tưởng: hành động thuộc thân (hơi thở ra vào có liên 
quan đến thân), hành động thuộc miệng (I tưởng và xem 
xét: vì suy nghĩ tạo thành ý rôi biểu hiện thành lời) và hành 
động thuộc ý (nhận thức và cảm giác liên quan đến tâm). Xin 
đọc BKTU 4, tr. 459ƒƒ' Kamabhi. 
Chữ padhasankhara* (tạo nỗ lực, tỉnh cần hành) xuất hiện 
trong công thức iddhipädas (nên tảng của thân thông: như 
ý túc). Đây là bốn loại nỗ lực chân chánh (BKTU 5, tr. 413: 
Ý Muốn). ” 

Trích CDB I, p. 45-6: ŒGeneral Introduction. 

° Stcherbatsky 1994: p.20 
“ Định nghĩa về muốn (cetanä) và lực (samskãra= sahkhärä) 
thực ra giống nhau: cái sản sanh ra (abhisamskaroti = ab- 
hisankharornfi) cái được tạo thành (hữu vi). ` Xin đọc thêm 
BKTU 3, tr. 162, đ8: Đáng Được Ăn. 
Trích CCð, tr. 20. 


794. Một trường hợp điền hình là câu: “thân này có thức” (saviðããnake 
kãye), ví dụ ở S III 80, ở đây “thức” thay mặt cho bốn tập hợp 
tâm. So thêm với D I21 và S II 94, hai đoạn kinh này dùng chữ 
thức tương đương với hai thuật ngữ Päj¡ ca và mano, cả ba 
đều ngụ ý tới “tâm” trong mạch văn này. Bodhi 2000: p.769 
n.154, làm sáng tỏ một cách thích đáng ý nghĩa của ba thuật ngữ 
này trong kinh: “v/nãna đại diện cho nhận biết cá biệt nhờ giác 
quan... cũng như giòng tiềm thức chảy ngầm làm nền tảng duy 
trì sự liên tục của cá thể suốt một kiếp đời và ghép nói với những 
kiếp đời kế tiếp... ano dùng làm phương tiện thứ ba để hành 
động (cùng với thân và miệng) và là nguồn gốc của giác quan 
thứ sáu bên trong (ý, ý xứ)... C7 đại diện cho tâm làm trung 
tâm tiếp nhận kinh nghiệm cá nhân, và là chủ thê của ý tưởng, 
tác ý và cảm xúc.” Ta có thể tìm thấy bài khảo sát chỉ tiết về ba 
thuật ngữ này trong Johansson 1965: p.208. 
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muốn nói tới ý thức về một cái gì.” Hành động có 
ý thức này nổi bật nhất là chịu trách nhiệm cung 
ứng ý thức về hợp thể chủ quan, ý niệm về thực thể 
“Tôi” đứng sau kinh nghiệm ấy.” Thức tùy thuộc 
vào nhiều khía cạnh khác nhau của kinh nghiệm do 
tâm và thân (nãmaripa, danh-sắc) cung cấp, giống 
như thân và tâm lần lượt phụ thuộc vào thức là điều 


°_SIII§80 (®KTƯ)3, tr 149, ä5-8: Radha; CDB I, p. 909: Radha). 

° DI2I1 (TBK 1, tr: 22, Äđ13: Kinh Phạm Võng; LDB, p. 76, 
pa.2.13: What The Teaching Ils Noi). 

- SI194(8KTU2, tr 172, đ4: Hạng Người Ít Nghe; CDB I, p. 
305: Uninstructed). 


795. M1292 giải thích rằng “cảm giác” chỉ cảm nhận thôi, trong 
khi “thức” là có ý thức về cảm giác như vậy. S III 87 minh họa 
hoạt động của thức theo một cách khác vì nó biết về các vị khác 
nhau. So thêm với Hamilton 1996: pp.54; Harvey 1995: p.154; 
Premasrri 1987a: p.57; Wayman 1976: p.331; và Wilesekara 
1994: p.87, 10 (2) và 111. Ñãnamoli 1978: p.338 giải thích về 
khác biệt giữa nhận biết (sañña, tưởng) và thức (w¿ðñãna): “dâu 
hiệu cho thấy khác biệt giữa saññã và viññãna có thê lây ra từ 
các tiếp đầu ngữ: tiếp đầu ngữ vi— có thê hiểu riêng từng phần và 
phân chia (vi-)ñfñãna đơn thuần giữa sáu nguồn gốc (xứ), trong 
khi tiếp đầu ngữ sam— có thê được hiểu liên đới là nhận biết về 
kết hợp đối tượng thành *vật việc, pháp" và “đối tượng nhận 
thức” trong từng cặp của sáu cặp nguồn góc (hay xuất xứ)”. 

° M292 (K1P 1, tr. 641]: Đại Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
366, pa. 4-6: The Greater Series 0ƒ Quesfions and Ánswers). 

- S HI§7 (BKTU 3, tr. 162-3, ä9: Đáng Được Ăn; CDB Ï, p. 
915: Being Devoured). 


796. So với quan điểm sai lạc ở M I 258 là cùng một thức ấy biết 
cảm nhận, kinh nghiệm nghiệp báo và trôi lăn trong sanh tử 
luân hồi. 

MI258 (KXTB 1, tr. 563: Đại Kinh Đoạn Tận Ái; MLDB, p.259, 
pa.5: The Greater Discourse on the Destruction oƒ Craving). 
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kiện của chúng.”* Mối tương quan có điều kiện này 
tạo thành thế giới kinh nghiệm, có thức là nhận biết 
rõ các hiện tượng được biến đổi phù hợp và hiển 
bày qua tâm và thân. ° 


Thử trình bày một minh họa thực tiễn về năm tập hợp: 
thí dụ, trong hành vi hiện đang làm là đọc sách, thức 
là nhận biết từng chữ qua cánh cửa giác quan vật thể 
của mắt. Nhận biết hiểu được nghĩa của từng chữ, 
trong khi cảm giác chịu trách nhiệm cho tâm trạng xúc 
cảm: dù ta cảm nhận trạng thái ấy tích cực, tiêu cực 
hay trung tính với tin tức cá biệt nào đó. Vì tác ý, nên 
ta muốn tiếp tục đọc hay ngưng lại để suy nghĩ, xem 
xét đoạn văn kỹ hơn hay muốn tham khảo phụ chú 
cuối trang. 


797. Sự quan trọng của mối liên hệ hỗ tương có điều kiện được làm 
rõ ở hai đoạn kinh D II 34 và S II 105, ở đây Đức Phật Vipassĩ (D 
II 34) và Đức Phật Gotama (S II 105) [tại thời điểm này, cả hai 
vị còn ở giai đoạn Đodhisaffa * (chưa chứng ngộ, nhưng sẽ thành 
Phật) ], khi truy tìm về sanh khởi do tùy thuộc ở giai đoạn liên hệ 
hỗ tương giữa thức với tâm-và-thân, đã kết luận rằng: “Ta đã tìm 
thấy con đường tuệ giác dẫn đến chứng ngộ.” 

- DII34 (7BK 3, tr: 33: Kinh Đại Bồn; LDB, p. 212, pa.2.21: 
The Great Discourse on the Lineage). 

° SII 105 (KTƯ2, tr 187, đ. II: Thành Ấp; CDB I, p. 602: 
The Cïty). 


798. D II 56: “Thức quy định tâm và thân... tâm và thân quy định 
thức”. (Theo MI 53, “tâm” (danh) gồm có cảm giác, nhận thức, 
ý muốn (tư ), xúc, và tác ý). 
° DII 56 (TBK 3, r. 57, ä3: Kinh Đại Duyên; LDB, p. 223, 
pa.3: The Greaf Discourse on Originafion). 
*° MIS53 (KT, 1, tr. 124: Kinh Chánh Tri Kiến; MLDB, Ð. 141, 
pa.54: Right View). 
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Kinh điển miêu tả các khía cạnh đặc thù của năm 
tập hợp bằng một nhóm so sánh. Nhóm này ví sắc 
thể với bản chất không có thực của mớ bọt nước bị 
dòng sông cuốn trôi đi; cảm giác với bong bóng mong 
manh tạo trên mặt nước lúc đang mưa; nhận biết như 
bản chất lầm tưởng của ảo ảnh; tác ý như bản chất 
không có thực thể của cây chuối (vì nó không có lõi); 
và thức với lối biểu diễn đánh lừa của nhà ảo thuật.”99 
Về phần tập hợp, nhóm các so sánh này chỉ cho thấy 
rằng đây là những đặc tính quan trọng nhất cần được 
hiểu rõ. Trong trường hợp sắc thể, quán bản chất 
không hấp dẫn và không có thực sửa lại cho đúng ý 
niệm lầm lạc cho là có thực và đẹp đẽ của nó. Về phần 
cảm giác, ý thức rõ rệt về bản chất vô thường hóa giải 


799. S III 142; với giải thích thêm ở Vism 479. Về những ví dụ này 
so với Mahasi 1996: pp. 68-79. 
° S HI 142 (BKTƯ”3, tr. 254: Bọt Nước; CDB I, p. 952: 4 Lump 
oƒ Foam). 
° _ VIism 479 (PP, p. 485). 
“ Nói tóm (chính xác hơn: nói chung), năm tập hợp là đổi 
tượng để bám níu nên được coi như là kẻ thù đã rút kiếm ra 
(S IV 174) trong phẩm Tỉ Dụ Con Rắn, là gánh nặng (S II 
25) trong phẩm Gánh Nặng, là Cái Gây Khó Chịu* (S HH 
87) trong phẩm Khó Chịu*, và là vô thường, khổ, không 
phải là ngã, được tạo thành, sát nhân, theo kinh Yamaka (S 
1H 1120.” 
Trích PP, Ch. XI; pa. 2237 
* Khó chịu (nghĩa đen: ngắu nghiền, nhự con chó ngấu ng- 
hiển nhai miếng thịt); nhự là quán áo hôi, bẩn làm người ta 
khó chịu khi ta nói: bộ quân áo bẩn này làm tôi khó chịu. Sau 
khi đề cập đến anicca (vô thường) và anattä (không phải là 
ngã), đây là đặc tính thứ ba: dukkha (khô). 
Trích CDB I,p. 1073, ct. 115, 
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được khuynh hướng ngủ ngầm ởi tìm khoái lạc bằng 
cảm giác. Về nhận biết, ý thức rõ rệt về hoạt động mê 
muội gây ngộ nhận của nó phơi bày cho thấy khuynh 
hướng phóng hiện những xét đoán giá trị của mình 
về hiện tượng bên ngoài như thể chúng là phẩm tính 
của các đối tượng ở ngoài. Với tác ý, tuệ quán chiếu 
rọi vào thực tánh vô ngã của chúng sửa lại cho đúng 
ý niệm sai lầm cho rằng nghị lực là biểu hiện của thực 
ngã. Về phần thức, hiểu rõ màn trình diễn lừa ảo của 
nó đối trị lại ý thức hợp thể và thực ngã nó thường 
gán cho cái trong hiện thực chỉ là mảnh chắp vá hiện 
tượng vô thường và do điều kiện tạo thành. 


Vì ảnh hưởng của vô minh, năm tập hợp này được 
kinh nghiệm như là những hiện thân của ý niệm “Tôi 
hiện hữu”. Từ những quan điểm tối tăm chưa chứng 
ngộ, thân thể này là “nơi tôi ở”, cảm giác là “tôi cảm 
thấy ra sao”, nhận biết là “tôi là cái gì” (nghĩ ), tác ý là 
“Tại sao tôi” (hành động), và thức là “Dựa vào đó tôi” 
(đang cảm nghiệm). Theo cách này, mỗi tập hợp đưa 
ra đóng góp riêng để củng cố ảo tưởng “tôi hiện hữu”. 


Bằng cách phơi trần năm khía cạnh của “Tôi hiện 
hữu”, phân tích về tự ngã thành những tập hợp này 
lọc ra các phần tử tạo nên giả định lầm lạc là có một 
đại diện độc lập, không thay đổi hiện hữu trong kiếp 
người, bằng cách đó, có thể làm sanh khởi tuệ quán 
chiếu vào thực tánh vô ngã tối hậu (anaffã) của tất cả 
các khía cạnh của kinh nghiệm.99 


800. So với Kalupahana 1975: p.II6; ThitHla 1969: p.xxI; và 
WIJesekera 1994: p.42 về sự thích hợp của năm tập hợp như là 
biện luận triệt học bác lại ý niệm về ngã. 
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Đề thẩm định ý nghĩa của hệ thống năm tập hợp này, 
sự xem xét ngắn gọn về lời dạy anaffã (vô ngã) liên 
quan đến nền tảng của lập trường triết học về hiện 
hữu ở Ấn Độ thời cổ sẽ giúp hiểu vào lúc này. 


X.2. BÓI CẢNH LỊCH SỬ CỦA LỜI DẠY VỀ ANATTÄ 


Vào thời Đức Phật, đã có nhiều loại quan điểm khác 
nhau về bản chất của ngã. Ví dụ, giáo pháp Äjvika 
đề nghị là linh hồn có một màu sắc cá biệt nào đó và 
có cỡ lớn có thể coi như là thực ngã.8' Những người 
đạo Jain ấn định linh hồn hữu hạn, có cùng tầm cỡ 


Thiftila 1969: p. XXIH 

“ Phân vibhahga (phân tích) đầu tiên, Phân Tích về Các Tập 
Hợp (Khandhavibhanga) chỉ cho thấy chỉ tiết phân tích năm 
phân về bản chất căn bản của một sanh linh. Với những ai 
có thể chấp nhận ý tưởng có sự hiện hữu của một linh hôn 
hay thân hôn như là một phần tạo nên sanh linh, một trong 
những mục đích của phân tích này là chỉ cho họ thấy quan 
niệm như thế không cân thiết cho việc hiểu rõ bản chất cơ 
cấu tổ chức của sanh linh. Phân tích này cũng chỉ cho thấy là 
bắt cứ cái gì có thể quan sát được hay cầu tạo được từ cách 
cư xử của sanh linh, dù là chung hay cả biệt, được phán loại 
theo năm tập hợp: không dưới tập hợp này thì dưới tập hợp 
khác. Không có phẩm tính hay khía cạnh nào có thể nhận ra 
được bằng bắt cứ cách nào lại nằm ngoài hệ thống phân loại 
năm phần nói trên. ” 

Trích BA, Giới Thiệu, tr. xxii. 


801. Theo Basham 1951: p.270, linh hồn theo 4477vika có màu của 
trái cây màu xanh, hình bát giác hay hình câu,* cỡ của nó 
có chiều cao 500 yojana (một vojana là một đơn vị đo lường 
khoảng cách thời Ấn Độ cổ, một cặp bò kéo có thể đi được một 
yojana một ngày, tương đương 7 dặm). Có phải miêu tả này về 
linh hồn muốn nói đến bầu trời? 

* Nguồn EB, tr. 569. 
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và sức nặng. Theo họ, sau khi thân chết, linh hồn 
vẫn còn sống và ở trạng thái trong sạch nó có trí vô 
hạn định.8° Quyển Upanisads đề nghị một tự ngã bất 
diệt (ãtman) không chịu ảnh hưởng của thăng trầm vì 
đổi thay. Những quan niệm của Ujpanisads về tự ngã 
bát diệt như vậy thay đổi từ một tự ngã vật thể có cỡ 
bằng ngón tay cái sống trong khu vực tim và rời khỏi 
thân trong khi ngủ, đến một tự ngã không thể quan 
sát được và không thể biết đến được, không phải sắc 
thể, tự tại khỏi cái chết và ưu phiền, nằm ngoài bất 
cứ khác biệt thế tục về chủ thể và khách thể. Theo 
phân tích của Upanisads về kinh nghiệm chủ quan, 
cái tự ngã bắt diệt, tự trị, trường tồn và đầy hạnh phúc 
này, được cho là đại diện đứng sau tất cả các giác 
quan và mọi hoạt động.°0° 


Mặt khác, các trường phái duy vật, bác bỏ tất cả các 
quan niệm phi vật chất về tự ngã hay linh hồn. Để giải 
thích về duyên hệ, họ đưa ra học thuyết dựa trên tự 


802. Malalasekera 1965: p.569. 

“ Khi được hỏi có phải thân giống như linh hỗn (va) hay 
khác, Miahavữa, một trong những sáng lập viên đạo Jain, 
trả lời là giống theo một quan điểm cũng như khác theo một 
quan điểm khác. Người theo đạo Jain coi linh hôn sáng suốt 
tự bản chất, nhưng ngốn ngang vì các hạt vật thể của nghiệp. 
Khi sự tụ hội của các hạt vật thể của nghiệp này chấm dứt vì 
nghiệp quá khứ bị kiệt quệ, linh hôn ấy tỏa sáng với hình ảnh 
tự nhiên và lộng lây từ trong. ” 

Trích EB, tr. 569. 


803. Pande 1957: p.356. 
804. Malalasekera 1965: p.567. 
805. Collins 1982: p.80 và Jayatilleke 1980: p.297. 
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tánh (svabhäva) của các hiện tượng vật chất.9 Theo 
họ, cá nhân con người chỉ là người máy vận hành 
theo mệnh lệnh của vật chất. Theo cách nhìn của họ, 
nỗ lực con người là vô ích và không có cái gì gọi là 
trách nhiệm đạo lý cả.°9” 


Trong bối cảnh này, lập trường của Đức Phật tạo ra 
trung đạo giữa niềm tin có linh hồn bất diệt với chủ 
trương bác bỏ bắt cứ cái gì nằm ngoài vật chất đơn 
thuần. Rõ ràng là Đức Phật chống lại giáo lý của 
những người duy vật bằng cách xác nhận nghiệp 
quả và trách nhiệm đạo lý.89 Đồng thời, Ngài có thể 
giải thích sự vận hành của nghiệp báo trải qua nhiều 
kiếp với sự trợ giúp của phát sanh do tùy thuộc 
(paticca samuppäda) và bằng cách đó, không cần 


S06. Kalupahana 1994: p.13. 


§07. Ví dụ điển hình là lập trường được Ajita Kesakambalï chấp nhận 
(ở D155) là không có gì là những việc làm tốt xấu, vì con người 
chẳng là gì ngoài tổng hợp của bốn yếu tố chính (tứ đại). Theo 
cùng hướng đã định, Pakudha Kaccãyana (ở D I 56) đề nghị là 
loài người do bảy nguyên tắc bất di dịch tạo thành, điều này 
khiến ông ta kết luận là ngay cả việc dùng kiếm cắt đầu người 
cũng không được coi là giết hại, nhưng nên được coi là đưa lưỡi 
kiếm vào giữa khoảng không để can thiệp bảy nguyên tắc bất 
di dịch này. So thêm với Jayatileke 1980: p.444 và Kalupahana 
1975: pp.25-32. 

*° DI S55 (TBK 1, tr 55, ä23: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 95, 
pa.23: The Fruits oƒ Homeless Le). 

°Ồ DI 56 (sảad, tr 56, đ26: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 96, 
pa.26: The Fruits oƒ Homeless Le). 


808. Sasaki 1992: p. 32-5 làm nổi bật lên sự quan trọng của giáo lý 
anaffä theo tình thân học thuyêt nghiệp báo. 
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đưa ra một yếu tính bất biến có thực nào.8% Ngài 
chỉ cho thấy là năm tập hợp ấy đều cung ứng kinh 
nghiệm chủ quan, khi được tìm hiểu kỹ hơn, hoá ra 
lại là vô thường và không khuất phục trước sự kiểm 
soát tuyệt đối của cá nhân nào cả. Vì thế, một tự 
ngã trường tồn và độc lập không thể tìm thấy trong 
và ngoài năm tập hợp này.Š!° Theo cách này, lời dạy 
của Đức Phật về anaffã đã bác bỏ một tự ngã độc 
lập sẵn có và trường tồn, đồng thời xác nhận sự liên 
tục về kinh nghiệm qua giác quan và trách nhiệm 
đạo lý. 


X.3. TỰ NGÃ KINH NGHIỆM VÀ QUÁN CÁC TẬP HỢP 


Sự phân tích sâu sắc của Đức Phật về tự ngã không 
chỉ theo lý trí bác bỏ các luận thuyết đề xướng tự ngã 
có thực và bất biến, phân tích ấy còn là sự thích hợp 
tâm lý đáng chú ý. Như là một thực thể độc lập và 
trường tồn, “tự ngã” có liên hệ đến ý niệm làm chủ 
và kiểm soát.'' Ở mức độ nào đó, những ý niệm về 


809. W. S. Karunaratne 1988b: p.72: học thuyết anattä là một... 
phóng tác của sự thật quan trọng nhât vê duyên hệ. 


810. Chính sự vắng mặt của trường tồn đã loại bỏ các hiện tượng 
không được col là “tự ngã” đã trở nên rõ ràng ở M III 282. Theo 
S III 66, ngoài thực tánh vô thường ra, sự thiếu kiểm soát năm 
tập hợp chính là cái loại trừ chúng không là ““Tôi” hay “của tôi”. 
°Ồ M II 282 (K7? 3, r: 632: Kinh Sáu Sáu; MLDB, p. T131, 
pa.10: The Six Sefs oƒ S1). 
° S HI 66 (BKTU 3, tr. 125, pa.3í1: Năm Vị; CDB I, p.901: The 
Characteristie oƒ Non-Selƒ). 


SII. Vism 640 giải thích rằng nói về “không phải là ngã” ngụ ý 
là không để ảnh hưởng của kiểm soát tác động đến. Ñãnavira 
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làm chủ, trường tồn và sự thỏa mãn cố hữu như vậy 
hao hao với khái niệm “khắc kỷ” và “bản ngã lý tưởng” 
trong tâm lý học hiện đại.812 


Những quan niệm này không ngụ ý nêu rõ niềm tin 
hay ý tưởng triết học, nhưng ngụ ý đến những giả 
định vô thức ám chỉ trong cách nhận biết hay phản 
ứng lại kinh nghiệm của ta.8!' Những giả định như thế 
dựa trên ÿ thức phóng đại tự cho mình là quan trọng, 
theo nghĩa bản ngã không ngớt đòi hỏi được thỏa 
mãn và được bảo vệ chống lại đe dọa bên ngoài ảnh 
hưởng đến quyền lực lớn lao của nó. Quán anaffã 
giúp lột trần những giả thiết này chỉ là những hình ảnh 
trong tâm phóng ra thôi. 


Bối cảnh anaffã có thể được nhìn thấy rõ trên một 
tầm biểu hiện rộng lớn của nhận thức như thế về ngã. 
Theo chỉ dẫn thông thường về quán anaffä, mỗi tập 


hợp cần được coi là không có “của tôi”, “Tôi là” và 
“tự ngã của tôi”.Š'* Khảo hướng phân tích này không 


1987: p. 70 chỉ cho thấy rằng “z#, “ngã' cốt yêu là ý niệm về 
kiểm soát đối tượng”. 

Vism 640 (PE, p. 663, Ch. XXI, pa. 8: Knowledge & Vision oƒ 
the Way). 


S12. So với Epstein 1988: p.65, 1989: p.66; và Hanly 1984: p.254. 
So thêm với West 1991: pp.200-4 về ý niệm của Phật giáo và 


` 
DbŠ 


Tây Phương vê “bản ngã”. 

813. Thực ra, như Ps 251 cho biết, ngay đến súc vật cũng chịu ảnh 
hưởng của ý niệm bản ngã vôn chăc chăn không phải là niêm 
tin triệt học. 


814. Thí dụ như ở S III 68, xem xét cần được áp dụng tới từng tập hợp. 
S IH 68 (BKTƯ 3, tr. 125, pa.3tt: Năm Vị; CDB I, p.902: The 
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những bàn đến quan điểm về ngã vừa nói tới, mà còn 
đến hình thái tham muốn và bám níu nằm dưới phẩm 
tính đặc biệt “của tôi” với các hiện tượng và ý thức 
“Tôi là” như là những biểu hiện của ngã mạn và bám 
níu (chấp thủ).8!5 Hiểu biết rõ ràng lãnh vực của từng 
tập hợp tạo nên nền tảng căn bản cho nghiên cứu 
này.8!® Sự hiểu biết rõ ràng như vậy có thể có được 


B15: 


Characteristic of Non-SeTf). 


Spk II 98 giải thích là ý niệm “cái này là của tôi” liên kết đến 
tham ái, ý niệm “tôi là cái này” liên kết đến ngã mạn, ý niệm 
“đây là tự ngã của tôi” liên kết đến quan điểm. S III 105 chỉ ra 
răng hình ảnh tự ngã “Tôi là” xảy ra vì sự hiện hữu của hình 
thức bám níu nào đó. 

S II 105 (BKTUƯ 3, tr. 191: Ananda; CDB L, p.928: Ananda). 


816. S IV 197 khuyến khích tìm hiểu kỹ càng về phạm vi của từng 


tập hợp, tìm hiểu này tạo thành nền tảng cho tuệ quán là không 

thể tìm đâu ra cái Tôi hay cái của Tôi. 

S IV 197 (BKTUƯ 4, p. 319, ä6: Đờn Tỳ Bà; CDB II p. 1254: 

The Simile ofƒa Lute). 
“ Chú giải BKTU giải thích về đoạn này như sau: “Năm 
tập hợp cũng như đàn tỳ bà, người hành thiên giống như 
nhà vua. Vì nhà vua không tìm thấy âm thanh nào trong cây 
đân tỳ bà ngay cả sau khi chẻ cây đàn ra tìm kiếm, và vì thể 
không còn quan tâm về cây đàn nữa, người hành thiển Cũng 
thế, thám hiểm tìm tòi năm lập hợp, không thê tìm thấy bất 
cứ cái “Tôi” hay “cái của Tôi” nào có thể nắm lấy được và 
vì thế cũng không quan tâm về các tập hợp nữa. Về phần sắc 
thể... nhờ vào thuật ngữ “Tôi” hay “cái của Tôi” hay “Tôi 
là ”, đã tuân tự miêu tả ba cái nắm bám của quan điểm, tham 
ái và ngã mạn. Những nắm bám này không còn hiện hữu 
trong vị Arahant nữa. ” 
Sự khác biệt quan trọng sau đây giữa nhà vua và người hành 
thiên không được kinh điển và chú giải nói đến: Trong tỉ dụ 
tìm kiếm âm thanh bằng cách tháo tung nhạc cụ ra, nhà vua 
có vẻ khờ khao, trong khi chỉ cần phân tích chỉ tiết các tập 
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nhờ quán safipaffhäna. Theo cách này, quán năm tập 
hợp có thể được chấp nhận vì khám phá ra những 
kiểu mẫu khác nhau của đồng hóa và bám níu vào 
nhận thức về ngã. 


Khảo hướng thực tiễn là tiếp tục tìm hiểu ý niệm “Tôi 
là” hay “của tôi” ẩn khuất đằng sau kinh nghiệm và 
hành động.®! Khi ý niệm về một đại diện hay người 
chủ đằng sau kinh nghiệm đã được nhận ra rõ ràng, 
phương cách không đồng hóa nói trên có thể được 
áp dụng bằng cách coi mỗi tập hợp như là “không 
phải của tôi, không phải là tôi, không phải là bản ngã 
của tôi”. 


Theo cách này, quán năm tập hợp như là sự áp dụng 
thực tiễn chiến lược anaffã có thể cho thầy những khía 
cạnh đại diện cho ý thức trực giác bén nhạy về tự ngã 
của ta, những khía cạnh chịu trách nhiệm cho việc 
dựng lên hình ảnh về tự ngã.8!'8 Được áp dụng thực 
tiễn theo cách này, quán anaffã có thể phơi bầy các 


hợp để xua tan ảo tưởng về ngã, người hành thiển thành 
HgGưỜi CÓ frÍ. ” 
Trích CDB II, ct. 217, pp.1430-3]. 


817. Một phương tiện giản dị để bắt đầu loại thực hành này là với 
mỗi hoạt động hay kinh nghiệm, hãy tự hỏi: “ai?” hay “của 
ai?”. Thực ra điều này đã được chú giải szfipafthäna đề nghị ở 
Ps [251 và Ps I 274; so thêm với Khantipälo 1981: p.71. 


S18. Engler 1983: p. 33; Epstein 1990: p.30. Wayman 1984: p.622 
đề nghị một điểm đáng chú ý trong mạch văn này là trong một 
số mạch văn Veda, ã#man* (tự ngã bắt điệ£) có thể ngụ ý đến 
“hiện thân”, những mạch văn này thúc đây thêm việc tán thành 
có liên hệ đến “ngã mang tính cách đại diện”. 
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loại khác nhau về hình ảnh tự ngã chịu trách nhiệm 
cho việc đồng hóa và bám níu vào địa vị xã hội, nghề 
nghiệp chuyên môn hay tài sản cá nhân. Hơn nữa, 
anaffã có thễ được dùng để phơi bày các chất chồng 
lầm lỗi lên kinh nghiệm, nhất là ý thức về chủ thể tự trị 
và độc lập giang tay ra đón nhận hay từ khước từng 
đối tượng cá biệt có giá trị đáng kể.819 


Theo phân tích sâu sắc của Đức Phật, những kiểu 
mẫu khác nhau của đồng hóa và bám níu vào ý thức 
về ngã có thể có cả thảy hai mười hình thức, bằng 
cách coi bất cứ một trong năm tập hợp là tự ngã, tự 
ngã nằm trong sở hữu của tập hợp ấy, tập hợp ấy nằm 
trong tự ngã, hay tự ngã nằm trong tập hợp ấy.?2° Giáo 
pháp anaffã nhắm loại bỏ hoàn toàn tất cả những điều 
này: đồng hóa với, và những bám níu tương ứng với, 
ý thức về ngã. Sự loại bỏ như vậy tiến hành qua nhiều 
giai đoạn: với sự chứng ngộ giai đoạn Nhập Giòng, bắt 
cứ ý niệm nào về ngã trường tồn (sakkãyadiffhi: thân 
kiến) đều bị tuyệt diệt, trong khi đó, những dấu tích vi 
tế nhất của bám níu đến bản ngã chỉ bị loại bỏ khi ở 
giai đoạn chứng ngộ hoàn toàn. 


Tuy nhiên, giáo pháp anaffã không nhắm chống lại 
những gì chẳng qua chỉ là khía cạnh vận hành của 
hiện hữu cá nhân, mà chỉ nhằm đến ý thức “Tôi là” 


S19. Hamilton 1997: p.281. 


820. Ví dụ như ở M II 17. 
MIII 17 (K7? 3, ‹ 139: Đại Kinh Mãn Nguyệt; MLDB, p. 689, 
pa. 10: The Greater Discourse on the Full-moon Night). 
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thường khởi lên trong tương quan với nó. Nếu 
không, arahant sẽ không thể hoạt động bằng bắt cứ 
cách nào. Dĩ nhiên, trường hợp này không như vậy, vì 
Đức Phật và các đệ tử arahant của Ngài vẫn có thể 
hoạt động nhất quán với nhau.?22 Thực ra, các Ngài 
có thể làm thế với nhiều khả năng còn hơn hồi chưa 
giác ngộ vì các vị ấy đã hoàn toàn vượt qua và tận 
diệt tất cả nhiễm lậu tâm thức và nhờ vậy dẹp bỏ tất 
cả các chướng ngại để vận hành tâm thích hợp. 


Một so sánh nỗi tiếng phù hợp trong mạch văn này là 
chuyện so sánh cỗ xe không hiện hữu như là cái gì có 
thực ngoài các bộ phận khác nhau của nó ra, hay hơn 
nữa, do chúng ráp lại mà thành.823 Giống như chữ 


821. Harvey 1995: p.17 minh họa sự khác nhau này bằng cách phân 
biệt “Ngã” (trường tôn, có thực thê...) và “ngã” (kinh nghiệm 
và thay đôi). Ñãnananda 1993: p.10 kết luận đúng đăn là: “tin 


vào bản thân mình — và bác bỏ cái ngã của bạn). 
822. Lily de Silva 1996: p.4. 


823. S I 135. Cũng thí dụ này tạo thành một phần trong đối thoại dẫn 
nhập ở Mil 27*. Ấn bản hiện đại có thể tìm thấy ở Claxton 1991: 
p.27. So với Ñãnavira 19§7: p. 46. 

° S1135 (BKTU 1, tr298, đ6: Wqjira; CDB I p. 230, kệ 554: 
Wjira). 

° MI| 27* (MTVĐ, tr. 93: Danh; MO I p. 37: Distinguishing 
Marks; QKM l, p. 43: Lakkhana Panha). 
Nguyên văn ghi là MiI 25. Tôi đã sửa lại cho đúng, các bản 
dịch tiếng Anh đêu ghi là trang 27, không phải trang 25. 

° Ñãnavira 19§7: p. 46 
“ Mục đích của thí dụ này là gì? Kẻ assutava puthuJjana* 
(phàm phu vô học) nhìn thấy rõ cỗ xe là các bộ phận ráp lại 
với nhau, cái kẻ ấy không thấy là sanh linh chỉ do một mớ các 
khandha (suddhasankharapufja) ?* ráp lại mà thành, chính 
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“cỗ xe” chỉ giản dị là một công ước, cái lớp lớp nhận 
dạng “Tôi” chồng chất lên kinh nghiệm cũng không 
là gì cả ngoài công ước.32 Mặt khác, bác bỏ sự hiện 
diện của cỗ xe độc lập, có thực thể không có nghĩa là 
không thể cỡi xe trong tình trạng kết hợp theo chức 
năng không tồn tại lâu dài và chịu điều kiện của các 
bộ phận mà ý niệm “cỗ xe” muốn ngụ ý đến. Tương 
tự như thế, bác bỏ sự hiện hữu của tự ngã không có 
nghĩa là phủ nhận tác dụng hỗ tương chịu điều kiện 
và không tồn tại lâu dài của năm tập hợp này. 


Một thí dụ khác chỉ cho thấy nhu cầu cần thiết phải 
phân biệt tánh không và chỉ là hư không, theo nghĩa hư 
vô, xuất hiện trong kinh Abyãkata Samyuffa. Ở đây khi 
được trực tiếp hỏi về sự hiện hữu của tự ngã (affã), Đức 


vì lý do này, kẻ ấy cho nó là 'tự ngã”. Vì với kẻ puthujjana* 
(phàm phu), sanh linh hiện hữu như tự ngã ` hiện hữu, nói 
chính xác hơn, sanh linh hiện hữu như là một ngã ` trọn vẹn 
duy nhất không thay đổi theo thời gian ('ngã này không bao 
giờ là cái do nhiều bộ phận tạo thành hay là một phân của 
một cái gì). Thí dụ này cho người ấy thấy sai lẫm của mình 
bằng cách chỉ rõ ra là sanh linh hiện hữu như cô xe hiện hữu, 
nói đúng hơn, là một tổng hợp phức tạp kinh nghiệm được. 
Khi thấy được như vậy, kẻ ấy không còn coi sanh linh là 'tự 
ngã, và, do từ bỏ sakkäditthi* (quan điểm cho là có ngã, 
thân kiến), người ấy thôi không còn là puthujjana nữa. ” 
Trích CP, tr. 46-7. 
?* so với S I 135 (BKTU 1], tr298; CDB I, p. 230 verse 553) 


824. “lôi” và “của tôi” được arahanm dùng như là những công 
ước (so với S I 14). Ở đây, Bhikkhu Ânalayo chơi chữ: “I”- 
demtifcation: nhận dạng “Tôi”. Chữ “I” vừa là “Tôi” vừa là 
thành phân của chữ identification: nhận dạng. 

SI14 (BKTU 1, tr. 38: VỊ 4 La Hán; CDB I, p. 102, pa. 25, kệ 
62: The Arahani). 
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Phật đã từ chối không đưa ra câu trả lời khẳng định hay 
phủ định. #2 Theo lời giải thích của Ngài sau đó, nếu 
Ngài bác bỏ thẳng thừng sự hiện hữu của ngã, sự bác 
bỏ ấy có thể bị hiểu lầm là một hình thức hư vô, một 
quan điểm Ngài luôn luôn cần thận tránh. Thực ra, hiểu 
làm như vậy có thể có hậu quả tai hại vì tin lầm là anaffã 
ngụ ý chẳng có gì cả có thể dẫn đến giả định lầm lạc là 
không có trách nhiệm về nghiệp báo theo sau.828 


Thực ra, cho dù hệ thống năm tập hợp này đối lập 
với ý niệm về ngã và vì thế có vẻ mang đặc tính 
phủ định trong bản chất, nó cũng có nhiệm vụ tích 
cực trong việc định rõ thành phần của sanh linh 
theo kinh nghiệm giác quan thuộc về tự ngã.3? Là 


825. SIV400 (8KTU 4, tr. 619, ä15: Luận Nghị Đường; CDB II, 
D. 1393: The Debating Hal]). 


826. So với lập luận lầm lẫn ở M III 19 là nếu các hành động do cái 
không phải là ngã làm ra, như vậy kết quả của những hành động 
đó có thê ảnh hưởng đến ngã nào? 

MIII 19 (K78 3, r. 142: Đại Kinh Mãn Nguyệt; MLDB, p.890, 
pa.14: The Greater Discourse on the Full-moon Nighi). 


827. M299: “năm tập hợp bị ảnh hưởng của bám níu là thân này”; so 
thêm với Hamilton 1995a: p.54; và Kalupahana 1994: pp.70-2. 
M1299 (KTB 1, tr 656: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
396, pa. 2: The Shorter Series oƒ Quesfions and nswers). 

Xin đọc thêm M III 284 về nguôn gốc phát sanh ra thân này. 
Chú giải cắt nghĩa đoạn kinh này được nói ra đề chỉ cho thấy 
hai sự thực: khổ và nguôn gốc của khổ qua ba ám ảnh trong tâm 
(gãha). Ở đây, sự thực về khổ được nói đến bằng chữ “thân”, 
trong khi ở M I 299 nó được phân tích để phơi bày nghĩa của nó 
là năm tập hợp bị ảnh hưởng của bám níu. 

M LH 254 (KTB 3, tr 636: Kinh Sáu Sáu; MLDB, p. 1133, pa. l6: 
The Six Sefs 0ƒ SiX). 
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miêu tả thân theo kinh nghiệm giác quan, năm tập 
hợp như vậy chỉ thẳng những khía cạnh quan trọng 
của kinh nghiệm riêng cần được hiểu rõ để tiến đến 
chứng ngộ.“ 


Sự phân tích thành tất cả năm tập hợp có thể không 
là vấn đề tuyệt đối cần thiết, bởi vì nhiều đoạn kinh ghi 
lại khảo hướng phân tích chỉ tiết đến tuệ quán ít chỉ 
tiết hơn. Theo Mahäsakuludayi¡ Sufta chẳng hạn, chỉ 
sự khác biệt đơn giản giữa thân và thức thôi đã tạo đủ 
mức độ phân tích cho nhiều đệ tử của Đức Phật đạt 
được chứng ngộ. Dù thế, đa số các kinh điển tạo 
ra những kết quả như ý muốn bằng phân tích thường 


Tloh NET,DB, ot, l3133, Em 83533, 
828. Hamilton 1996: p.xxIv. 


829. M II 17. Trong đoạn kinh này, “thức” xử sự như là đại diện trọn 
vẹn của tâm. So thêm với M I260 đề cập đầy đủ toàn bộ năm tập 
hợp như là cái đã “đi vào hiện hữu” * phụ thuộc có điều kiện vào 
dưỡng chất, một phương pháp tu tập tuệ quán thâm sâu dẫn đến 
chấm dứt nghi hoặc và quan điểm được lọc sạch hình như không 
đòi hỏi phải phân tích chúng riêng ra. Ps II 307 giải thích là “cái 
đi vào hiện hữu” ngụ ý toàn bộ năm tập hợp trong mạch văn này. 

°Ồ M]I I7 (K7B 2, : 427: Kinh Maha Sakuludvi; MLDB, p. 

642, pa. 29: The Greater Discourse to Sakuludayin). 

M I260 (K7B 1, r. 566: Đại Kinh Đoạn Tận Ái; MLDB, 

p.352, pa. 9: The Greater Discourse on the Destruction oƒ 

Craving). 

* Bhutam idan tỉ: cải này đã “đi vào hiện hữu, sanh vật 
này”. Chú giải KTB, “cái này” ngụ ÿ năm tập hợp. Sau khi 
chỉ cho thấy duyên hệ của thức, Đức Phật chỉ cho thấy duyên 
hệ của năm tập hợp đi vào hiện hữu nhờ các điều kiện, nhờ 
các “dưỡng chất” của chúng, và diệt đi khi các dưỡng chất 
ấy không còn. 


Trích MLDB, ct. 405, p. 123] 
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xuyên hơn kinh nghiệm qua khía cạnh tâm thức thành 
bốn tập hợp. Sự phân tích này càng có nhiều chỉ tiết 
hơn có thể vì sự kiện thực chứng bản chất vô ngã của 
tâm có nhiều khó khăn đáng kể hơn thực chứng bản 
chất vô ngã của thân.829 


So với các phần quán safipaffhãna trước đây về các 
hiện tượng quen thuộc (như thân, cảm giác và tâm), 
quán các tập hợp dễ nhận ra vì nhân mạnh thêm vào 
việc phơi bày ra khuôn mẫu đồng hóa với ngã. Một khi 
các khuôn mẫu đồng hóa này được nhìn thấy đúng 
như thực, kết quả tự nhiên sẽ là hết ham muốn, dửng 
dưng với năm khía cạnh của kinh nghiệm chủ quan 
này.33' Một khía cạnh quan trọng để hiểu thực chất 
của các tập hợp, và bằng cách đó để hiểu thực chất 
của tự ngã, là nhận biết rõ rệt bản chất vô thường và 
chịu điều kiện của các tập hợp ấy. 


X.4. SỰ SANH KHỞI VÀ ĐOẠN DIỆT CỦA CÁC 
TẬP HỢP 


Theo Safipaffhäna Suffa, quán năm tập hợp này đòi 
hỏi nhận biết rõ ràng từng tập hợp một, tiếp theo là 
hướng ý thức nhận biết đến sự sanh khởi (samudaya) 
và đoạn diệt (affhagama) của chúng. Giai đoạn thực 
hành thứ hai phơi bày đặc tính vô thường của các tập 


830. SI194 (8KTƯ2, : 170: Hạng Người Ít Nghe; CDB I, p. 595: 
DUninstructed (1) ). 


831. Sự hết ham muốn này được diễn tả ở M I 511 với tuệ giác của 
người đã bị tâm của chính mình lường gạt và gian lận, vì khi 
bám níu, ta đã chỉ bám níu vào năm tập hợp này. 

MI S11 (KTB 2, tr: 372: Kinh Magandiya; MLDB, p. 616, 
pa.24: To Magandiya). 
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hợp, và bằng cách ấy, ở chừng mực nào đó, cũng chỉ 
thăng vảo bản chất chịu điêu kiện của chúng.°3? 


Trong các kinh, quán bản chất vô thường của các 
tập hợp, và bằng cách đó để quán tự ngã, nồi bật lên 
như là nguyên nhân quan trọng đặc biệt để chứng 
ngộ.833 Có lẽ vì tiềm lực chứng ngộ, Đức Phật nói về 
quán tưởng đặc biệt này như là “tiếng rống của con 
sư tử” của Ngài. Lý do chính yếu tại sao quán bản 


832. So thêm với S II 28 chăng hạn, ở đây quán sự sanh khởi và 
đoạn diệt của năm tập hợp được theo sau ngay bằng giải thích 
về sanh khởi do tùy thuộc (2aficcasamuppäda). 

SII28 (BKTUƯ 2, tr. 55-6, đ.2-4: Mười Lực; CDB I, p. 552: The 
Ten Powers (1) ). 


833. Ở D II 35, Đức Phật quá khứ Vipassĩ chứng ngộ trọn vẹn 
nhờ quán vô thường của năm tập hợp. Một tỳ khưu nI* (đó là 
Mittakalr) cũng có cùng quán tưởng và kết quả được ghi lại ở 
Thĩ 96. Tiềm năng dẫn đến chứng ngộ hoàn toàn của quán tưởng 
này cũng được ghi lại ở D II 223; S H29; S H 253; A II 45; và 
AIV 153. Gethin 1992: p.56 kết luận: “phương pháp quan sát sự 
sanh khởi và đoạn diệt của năm tập hợp bám níu hình như liên 
kết đặc biệt đến thành tựu tuệ quản dẫn thắng đến chứng ngộ”. 
°Ò DI35 (TBK 3, tr: 34, đ21: Kinh Đại Bồn; LDB, p. 212, 

pa.2.21: The Great Discourse on the Lineage). 

DI 223 (7BK 4, ứ. 222: Kinh Phúng Tụng; LŨ, p. 486, 

pa.5: The Chanting Together). 

SII29 (BKTƯ2, tr. 57, đ8: Mười Lực; CDB I, p. 553: The 

Ten Powers (2) ). 

© SII253 (sđad, tr: 442-3: Viễn Ly; CDB I, p. 698: Rid ƠJ). 

AII45 (BKTC 1, tr. 636, đ.5: Định; NDB, p. 432, pa. 4: Con- 

cenfration). 

° AIV 153 (BKTC 3, tr. 492, đ.9: Tuệ; NDB, p. 1113, pa. (6): 

Wisdom). 


834. S II §4 (8KTU 3, tr. 157, kệ 8: Các VỊ A La Hán; CDB I, p. 
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chất vô thường của các tập hợp có vị trí cao cả vì nó 
trực tiếp đương đầu với tất cả ngã mạn và “Tôi” hay 
quan điểm tạo ra “của tôi”.335 Sự thể nghiệm trực tiếp 
về sự kiện mỗi khía cạnh của tự ngã chịu ảnh hưởng 
của vô thường sẽ làm suy yếu đi nền tảng “Tôi” hay 
quan điểm tạo ra “của tôi” lấy đó làm chỗ dựa. Trái lại, 
ở mức độ nào đó khi ta không chịu ảnh hưởng của ý 
niệm “Tôi” hay “của tôi” liên quan đến năm tập hợp, 
bất cứ thay đổi hay biến đổi nào sẽ không dẫn đến hối 
tiếc (sầu), than khóc (bi), đau đớn (khổ), khổ sở (ưu) 
và tuyệt vọng (não).83° Vì Đức Phật đã rõ ràng khuyên 
nhủ: “hãy từ bỏ các tập hợp ấy, vì không có tập hợp 
nào thực sự là của riêng các ông! ” 83“ 


Trong ngôn ngữ thực tế, quán sanh khởi và đoạn diệt 
của mỗi tập hợp có thể được thực hiện bằng cách 
quan sát sự thay đổi diễn ra trong từng khía cạnh của 


913: Arahanis). 


835. So với MTI486;M HH 115 và S HH 157. 
°Ồ MI4&6 (KTB 2, tr. 319: Kinh Aggivacchagotta; MLDB, p. 
392, pa.]5: To Vacchagotta on Fire). 
°Ồ MHI 115 (K7? 3, #‹ 309-10: Kinh Đại Không; MLDB, p. 
975, pa.]7: The Greater Discourse on Voidness). 
° S III 157 (BKTU 3, tr 280: Vô Thường Tánh (hay Tưởng); 
CDB I,p. 962: Perception oƒ hnpermanence) 


836. S II 4 (8KTU 3, tr 14, đ19i1: Nakupalita; CDB I, p. 855: 
Nakupali14). 


837. MI 140 và S II 33. 
° M1140 (KTB 1, tr 319: Kinh Ví Dụ Con Rắn; MLDB, p. 234, 
pa.40: The Simile oƒthe SnaRe). 
- SIII33 (BKTƯ 3, tr 67: Không Phải Của Các Ông; CDB I, 
p. 877: Not Yours). 
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kinh nghiệm cá nhân, thí dụ, là chu kỳ hơi thở hay 
sự tuần hoàn của máu, thay đổi cảm giác từ khoan 
khoái dễ chịu đến khó chịu, khác biệt về nhận thức và 
những phản ứng có chủ ý khởi lên trong tâm, hay bản 
chất thay đổi của thức khởi lên ở cửa giác quan này 
hay cửa giác quan khác. Phương pháp tu tập như vậy 
rồi có thể dần dần vun bồi dẫn đến quán sanh khởi 
và đoạn diệt cùng lúc cả năm tập hợp, khi ta khảo 
sát đầy đủ các thành phần năm tập hợp của bất cứ 
kinh nghiệm nào và đồng thời chứng kiến bản chất vô 
thường của kinh nghiệm này. 


Quán sanh khởi và đoạn diệt của năm tập hợp còn 
làm nổi bật lên bản chất chịu điều kiện của chúng. 
Trạng thái liên hệ hỗ tương của vô thường và duyên 
hệ về năm tập hợp được mô tả trong kinh Khandha 
Samyutffa là thực chứng bản chất vô thường của năm 
tập hợp diễn ra dựa trên sự hiểu biết rõ ràng bản chất 
chịu điều kiện của chúng.°3$ Đoạn kinh này chỉ cho 
thấy là bởi vì các điều kiện cho sự sanh khởi của mỗi 
tập hợp là vô thường, làm sao tập hợp sanh khởi có 
điều kiện ấy lại trường tồn được? 


Một phẩm khác trong Khandha Samyutta liên kết sự 
sanh khởi và đoạn diệt của tập hợp vật thể với chất 
dinh dưỡng, trong khi cảm giác, nhận biết và tác ý 
tùy thuộc vào xúc chạm, thức và tâm thức và vật thể 
(danh-sắc).3* Tùy thuộc vào chất dinh dưỡng, xúc 


838. SIII23 (ÐKTƯ 3, tr. 49: Có Nhân là Vô Thường; CDB I, p. 
870, pa. 18 (7): Impermanet with Cause). 


839. S HI 62 và S HI 59. 
° SII62 (BKTU 3, tr. 117, ä. 10: Bảy Xứ; CDB I,p. 897: The 
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chạm, tâm thức và vật thể, năm tập hợp này lần lượt 
thay phiên nhau tạo thành điều kiện cho sự sanh khởi 
của kinh nghiệm khoan khoái dễ chịu và khó chịu. 
Cũng phẩm kinh này chỉ rõ là đứng đối nghịch với tất 
cả các “thuận lợi” (assadã: thỏa mãn, vị ngọt) quá 
hiển nhiên của kinh nghiệm khoái lạc qua bất cứ tập 
hợp nào là bắt lợi (ãdïnava) của vô thường và do đó, 
bản chất không thỏa mãn. Như vậy, lối thoát duy nhất 
(nissarara) là từ bỏ ham muốn và bám níu vào năm 
tập hợp này. 


Một quan điểm có liên quan đến sanh khởi (samudaya) 
được một phẩm kinh vẫn ở trong cùng Khandha 
Samyuffa cung cấp chỉ cho thấy là hoan hỷ cung cấp 
điều kiện cho các tập hợp sanh khởi trong tương lai 
dẫn đến sự đoạn diệt của chúng.30 Đoạn kinh này nối 
kết bản chất bị điều kiện chỉ phối và qui định điều kiện 
của các tập hợp với hiểu biết trọn vẹn sanh khởi do 
phụ thuộc. Trong Mahahafthipadoma Suffa, sự hiểu 
biết trọn vẹn về sanh khởi như thế dẫn đến hiểu biết 
rõ ràng bốn sự thực cao cả.#“! 


Seven Cases). : 
° S II 59 (sđa, tr. 1II: Thủ Chuyên; CDB I, p. 695: Phases oƒ 
the Clinging Agseregates) 


840. S II 14 (8KTU 3, œ: 32: Thiển Định; CDB I, p. 663: 
Concenfration). 


841. MI 191. So thêm với S IV 188, liên kết sự sanh khởi và đoạn 
diệt của các tập hợp đến hiểu biết về sự sanh khởi và đoạn diệt 
của dukkha. 

° MI191 (KTB 1, tr 422: Đại Kinh Dụ Dấu Chân Voi; MLDB, 
p. 284, đ. 36: The Simile oƒ the Elephamtš Fooiprint (Grealer) ). 
° SIV 188 (KTƯ 4, tr 307, đ.4: Khổ Pháp; CDB II, p. 1248: 
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Theo quan điểm thực tế, quán bản chất chịu điều 
kiện và qui định điều kiện của năm tập hợp có thể 
được thực hiện bằng cách nhận biết rõ rệt bất cứ 
kinh nghiệm thuộc tâm hay thuộc thân tùy thuộc và 
chịu ảnh hưởng của một nhóm điều kiện như thế nào. 
Vì những điều kiện này không dễ dàng chịu sự kiểm 
soát hoàn toàn của cá nhân ai, rõ ràng là ta không có 
quyền lực gì ngay cả cái nền tảng của kinh nghiệm 
chủ quan riêng này của mình. “Tôi” và “của Tôi” hóa 
ra lại phụ thuộc tuyệt đối vào một cái “khác”, một tình 
trạng không thoải mái tiết lộ sự thực về anafiã. 


Tuy nhiên, huân tập quan trọng nhất có thể đặt dưới 
sự kiểm soát cá nhân theo huấn luyện tâm có hệ 
thống, là sự đồng hóa với năm tập hợp này. Yếu tố 
huân tập hệ trọng của việc nhận ra sự đồng hóa này 
là mục tiêu rất quan trọng của quán safipaffhäna, và 
việc loại bỏ hoàn toàn đồng hóa ấy được coi là sự 
hoàn tất mỹ mãn phương pháp tu tập này. 


Theo các phẩm kinh, nhờ quán bản chất vô thường 
và chịu điều kiện của các tập hợp, sự cách ly với các 
thành phần cấu tạo nên tự ngã tự bản chất có ý nghĩa 
đến mức độ trí trực chứng về sanh khởi và đoạn diệt 
của năm tập hợp này hội đủ phẩm chất để trở thành 


States That Emtails SuJJering). 


842. S III 66 chỉ rõ rằng mỗi tập hợp không phải là ngã, vì không 
thể khiến nó tương thuận theo ý muốn của mình được (chăng 
hạn như thân thê luôn luôn khỏe mạnh, chỉ kinh nghiệm kinh 
nghiệm khoái lạc thôi... ). 

S II 66 (BKTUƯ 3, tr 125: Năm Vị; CDB I, p. 901: The 
Characteristic oƒ Nonselƒ). 
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bậc Nhập Giòng.3 Không những thế, quán năm tập 
hợp còn có khả năng dẫn đến tất cả các giai đoạn 
chứng ngộ, và ngay đến các bậc arahant vẫn còn 
tiếp tục hành trì.3 Điều này rõ ràng chứng minh sự 
hệ trọng của quán tưởng này, dần dần phơi bày và 
làm suy yếu đi sự đồng hóa với ngã và các bám níu, 
nhờ thế, trở thành biểu hiện mạnh mẽ của con đường 
thẳng đến chứng ngộ. 


-0- 


843. S III 160 và S II 1943. 
- S II 160 (BKTUƯ 3, tr. 286: Dự Lưu; CDB I, p. 965: Stream- 
Enterer). 
° S LII 193 (sđad, í: 336: Bậc Dự Lưu; CDB I, p. 986: To Be 
Fully Understood, etc.). 


844. S II 167 (sa, r: 300: Giữ Giới; CDB Il,p. 971: Virtuous). 


XI. DHAMMAS: SÁU GIÁC QUAN VÀ CÁC 
ĐÓI TƯỢNG CỦA CHÚNG (NỘI NGOẠI XỨ) 


XI.1. SÁU GIÁC QUAN VÀ CÁC ĐÓI TƯỢNG CỦA 
CHÚNG VÀ CÁC RÀNG BUỘC 


Bài luyện tập safipaffhäna trước nói về phân tích tự 
ngã chủ thể với sự trợ giúp của hệ thống tập hợp. Một 
khảo hướng thay thế hay bổ túc khác là chuyển sang 
mối liên hệ giữa tự ngã và thế giới bên ngoài.3° Đây 


845. Chăng hạn ở M III 279 và S IV 106, hai kinh này liên kết trực 
tiếp quán các nội ngoại xứ với hệ thống tập hợp; so thêm với S 
IV 68. Về phần quán các tập hợp và các giác quan như là những 
phương cách bổ túc, xin so với Bodhi 2000: p.1122 và Gethin 
1986: p.50. 

- MIII279 (KTB 3, tr 626-8: Tiểu Kinh Giáo Giới La Hầu La; 
MLDB, p. 1127, pa.4-9: The Shorter Discourse oƒ Advice to 
Rahula). 

° S IV 106 (BKTU 4, tr. 183-4: Rahula; CDB II, p. 1195: Fx- 
hortation to Rahul4). 

° S IV 68 (đa, tr 116: Cả Hai (93 X); CDB II p. 1172: The 
Dyad (2) ). 

°_ Bodhi 2000: p.1122 

“ Nhận định đâu tiên, hình như sảu căn cứ giác quan trong 
và ngoài nên được hiểu giản dị là sáu giác quan và các đối 
tượng của chúng, với thuật ngữ ãyatana (căn cứ) có nghĩa 
nguồn sốc hay xuất xứ. Dù có nhiều kinh hỗ trợ giả định này, 
theo truyền thống giải thích của Theraväda, đã bắt đâu từ 
thời kỳ Abhidhamma, hiểu rằng sáu cặp căn cứ như là một hệ 
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là chủ đề được đề cập tới bằng cách quán các giác 
quan và đối tượng của chúng, hướng ý thức nhận 
biết rõ rệt đến sáu giác quan “bên trong” và đối tượng 
của chúng “bên ngoài” (ajhaffika-bãhira ãyatana), và 
đến các trói buộc khởi lên phụ thuộc vào chúng. Đây 
là lời chỉ dẫn cho phần thực tập này: 


Vị ấy biết con mắt, vị ấy biết hình ảnh (sắc thể), 
vị ấy biết ràng buộc (kiết sử) sanh khởi dựa trên 
hai yếu tố này, và vị ấy cũng biết ràng buộc chưa 
sanh khởi có thể sanh khởi như thế nào, ràng 
buộc đã sanh khởi có thể bị loại bỏ như thế nào, 
sự sanh khởi trong tương lai của ràng buộc đã 


thống đây đủ về hạng loại có khả năng dung chứa tất cả các 
yếu tô của hiện hữu được đê cập trong các bộ kinh Nikãyas. 

Ý niệm về sáu căn cứ này có lẽ bắt nguôn từ kinh Sabba Sutta 
(S 1V 15: Phẩm Tất Cả (BKTU 4, tr 31); (CDB II, p. 1140), 
trong đó Đức Phật nói rằng sảu cặp căn cứ là “tất cả”, 
không có gì hiện hữu bên ngoài chúng cả. Để làm cho sáu 
cặp căn cứ có khả năng kết hợp tất cả đúng nghĩa của nó, 
cuốn Vibhahga thuộc tạng Abhidhamma định nghĩa căn cứ 
của ý (manäyatana) là nơi bao gồm tất cả các loại thức, còn 
căn cứ của các hiện tượng tâm thức (dhammayatana) bao 
gốm ba tập hợp tâm kia, các loại sắc thể không còn khoái 
lạc nhục dục vi tế và cả yếu tô không chịu điều kiện Nibbãna 
(PT, tr. 100-08: Phân Tích Các Xuất Xứ, BA, p.89-94: Anal- 
sis Oƒthe Bases). 

Nhìn từ góc cạnh này, sảu căn cứ giác quan trong và ngoài 
cung ứng một phương thức thay thế năm tập hợp như là một 
hệ thống để phân loại theo hiện tượng học. Mới liên hệ giữa 
hai hệ thống này có thể được coi đại khái như là các phân 
cắt ngang và dọc của một bộ phận giác quan, với phân tích 
theo năm tập hợp tương ứng với phần cắt ngang, còn phân 
tích theo sáu căn cứ tương ứng với phân cắt dọc. 

Trích CDB II, p. 1122. 
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bị loại bỏ có thể được ngăn ngừa như thế nào. 

Vị ấy biết tai, vị ấy biết âm thanh, vị ấy biết ràng 
buộc sanh khởi dựa trên hai yếu tố này, và... 
vị ấy biết mũi, vị ấy biết mùi hương, vị ấy biết 
ràng buộc sanh khởi dựa trên hai yếu tố này, 
và... vị ấy biết lưỡi, vị ấy biết vị, vị ấy biết ràng 
buộc sanh khởi dựa trên hai yếu tố này, và... vị 
ấy biết thân thể, vị ấy biết xúc chạm, vị ấy biết 
ràng buộc sanh khởi dựa trên hai yếu tố này, 
và... vị ấy biết tâm, vị ấy biết đối tượng của tâm, 
vị ấy biết ràng buộc sanh khởi dựa trên hai yếu 
tố này, và vị ấy cũng biết ràng buộc chưa sanh 
khởi có thể sanh khởi như thế nào, ràng buộc 
đã sanh khởi có thể bị loại bỏ như thế nào, sự 
sanh khởi trong tương lai của ràng buộc đã bị 
loại bỏ có thể được ngăn ngừa như thế nào.8ê 


Theo kinh, về sáu giác quan bên trong và đối tượng 
của chúng bên ngoài này, sự tu tập hiểu biết và cách 
ly từ trong bản chất mang thuộc tính quan trọng nhất 
cho sự tiến triển dẫn đến chứng ngộ. Một khía cạnh 
quan trọng của hiểu biết như vậy là làm suy yếu đi ý 
thức lầm lạc về thực thể “Tôi” như là kẻ kinh nghiệm 
độc lập các đối tượng giác quan. Ý thức nhận biết rõ 


846. MI6I1(KXTB 1, KTB 1,tr. 145: Kinh Niệm Xứ; MLBD,p. 153, 
pa.40: The Foundations oƒ Mindƒfulness). 


847. S IV 89 và A IV 52 trình bày tuệ quán chiếu vào và xuất ly khỏi 
sáu căn cứ giác quan cho ta phương tiện để chấm dứt dukkha. 
° SIV89(BKTU 4, tr 158, ä. 8-13: Tuệ Trị; CDB II, p. 1186: 
Fully Understanding (1) ). 
*° A IV 52 (BKT(C 3, tr. 346tt: Tưởng (2); NDB, p. 1035: Per- 
cepfions (2) ). 
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rệt hướng đến từng giác quan và các đối tượng của 
chúng sẽ phơi bày cho thấy rằng kinh nghiệm chủ 
quan không phải là một đơn vị trọn vẹn, nhưng là một 
tổng hợp do sáu “chỗ xuất phát” khác biệt nhau hợp 
thành, mỗi chỗ đều sanh khởi do tùy thuộc. 


Mỗi chỗ xuất phát bao gồm cả hai giác quan và đối 
tượng của nó. Ngoài năm giác quan vật thể (mắt, tai, 
mũi, lưỡi và thân) và các đối tượng tương ứng của 
chúng (vật hữu hình, âm thanh, mùi, vị và xúc chạm) 
ra, ý (mano) được tính luôn là giác quan thứ sáu, 
cùng với đối tượng tương ứng của nó là đối tượng 
tâm thức (dhamma). Trong mạch văn này, “ý” (mano) 
đại diện phần lớn cho hoạt động suy tưởng (maññafi). 
88 Trong khi năm giác quan vật thể không chia xẻ 
lãnh vực hoạt động tương ứng của nhau, tất cả các 
giác quan ấy liên kết đến tâm như là giác quan thứ 
sáu. Nói đúng hơn, ở chừng mực nào đó, tất cả 
các tiến trình nhận thức phần nào dựa vào vai trò giải 
thích của tâm, bởi vì từ những giác quan khác, chính 


848. So với Johansson 1965: pp.183-7 và T.W. Rhys Davids 1993: p. 
520. 
1:W. Rhys Davids 1993: p. 520. 

“ Mại trò của mana* (0) không gì ngoài việc kiểm soát các 
giác quan kia như đã nói ở M I 295" và S V217”'. Thường 
thường, mana gân như đông nghĩa với cita* (tâm). ” 

* MI 295: (KIB l, tr. 647: Đại Kinh Phương Quảng; 
MLDB, p. 39], pa. 2]: The Greater Series oƒ Questions and 
Answers). 

?' §$ V 217: (BKTU 5, tr. 340, đ4: Bà La Môn Unnabha; 
CDB II, p. 1687: The Brahmin Unnabha). 

Trích PED, p. 520. 


849. M1295 vàS V218 (như chủ thích trên). 
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tâm này mới 'hiểu được'. Điều này chỉ cho thấy là hệ 
thống sáu căn cứ giác quan thời Phật giáo ban sơ 
không so sánh nhận biết giác quan thuần túy với hoạt 
động nhận thức của tâm, nhưng cho rằng cả hai đều 
là các tiến trình có liên hệ hỗ tương, cùng nhau phát 
sanh ra kinh nghiệm chủ quan về thế giới này. 


Điều đặc biệt đáng chú ý là Phật giáo ban sơ coi tâm 
như các giác quan khác. Suy nghĩ, lý luận, trí nhớ và 
hồi tưởng được bàn đến theo cùng một cách thức 
như những dữ kiện ghi nhận được ở cửa giác quan 
khác. Như vậy, hoạt động suy nghĩ của tâm có chung 
tình trạng vô ngã của các hiện tượng bên ngoài nhận 
biết được qua năm giác quan. 


Tuệ chiếu vào đặc tính vô ngã của các ý nghĩ “của 
riêng ta” có thể đạt được ngay, chỉ với vài lần thử 
hành thiền đầu tiên thôi, khi ta nhận ra là thật khó 
tránh được việc bị đủ các loại hồi tưởng, mơ mộng, 
ký ức, tưởng tượng cuốn đi mất dù ta đã nhất quyết 
tập trung vào đề mục thiền quán nào đó. Cũng như 
không thể chỉ thấy, nghe, ngửi, nếm và xúc chạm cái 
gì mong muốn, với tâm không được huân tập, không 
thể chỉ có những ý nghĩ vào lúc nào và như thế nào 
đúng như mình mong muốn được. Chính vì lý do này, 
mục đích quan trọng nhất của tu thiền là chữa trị tình 
trạng này bằng cách điều phục dần dần hoạt động 
suy nghĩ của tâm và mang nó tới gần sự kiểm soát có 
ý thức hơn.°9 


850. Điều này đã được miêu tả ở M I 122, tu tập làm chủ tâm có 
nghĩa là có thê chỉ nghĩ đên những gì ta muôn nghĩ đên; hay ở M 
1214 nói vê điêu phục được tâm và băng cách đó không đê nó 
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Đoạn kinh Safipaffhãna trên liệt kê các giác quan và 
đối tượng của chúng để quán tưởng. Thoạt nhìn qua 
đoạn kinh này, chữ “biết” (pa/ãnati) mắt và đối tượng 
hữu hình (sắc thể), tai và âm thanh... có vẻ nông cạn, 
nhưng xét thêm lời chỉ dẫn này có thể tiết lộ ra nhiều 
ý nghĩa sâu sắc hơn. 


Sáu giác quan và đối tượng của chúng thường xuất 
hiện khi mô tả sự sanh khởi có điều kiện của nhận biết 
(viññãna thức).35' Một khía cạnh đáng chú ý về tình 
trạng tùy thuộc này là vai trò của ảnh hưởng chủ quan 
trong tiến trình nhận thức. Được biểu thị bằng sáu nhận 
biết qua giác quan, kinh nghiệm là kết quả của hai ảnh 
hưởng mang yếu tố quyết định: một mặt là khía cạnh 
“khách quan” đó là những xúc chạm giác quan trong 
tiến trình tiếp nhận; mặt khác, khía cạnh “chủ quan” 
ấy là các xúc chạm giác quan này được tiếp nhận và 
biết đến theo cách thức nào.852 Theo như giả thuyết sự 


chỉ phối nữa; hay ở Dhp 326, kệ này so sánh sự kiểm soát tâm 

phóng đãng của mình với người nài voi điều phục con voi đang 

động cỡn (hafthippabhinnam). 

°Ồ MI122 (KTPB 1], : 274: Kinh An Tru Tâm; MLDB, p. 2l13, 
pa.Š: The Removal oƒ Distracting Thoughi$). 

ÖỒ MI214 (sđad tr. 469: Đại Kinh Rừng Sừng Bò; MLDB, p. 
310, pa.9: The Greater Discourse in Œosingaq). 

° Dhp 326 (K1¡B 1, PC, tr. 95; DBPW p. 120: The Elephant). 


851. Ví dụnhư ởMIII11 (K7TP 1,0: 254: Kinh Mật Hoàn; MLDB, 
p. 203, pa. l6: The Honeyball). 


§52. Ñãnamoii 1980: p.159 rất đúng khi nói câu này: “ajjhaftikãyatana 
= cách cấu tạo kinh nghiệm... bahiddhäãyaiana = kinh nghiệm 
như là cái được cấu tạo”; van Zeyst 1967b: p.470 giải thích: “căn 
cứ bên trong... tạo nên yếu tố chủ quan có khả năng phản ứng, 
và căn cứ bên ngoài tạo thành yếu tố khách quan phát sinh ra tác 
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đánh giá nhận biết đối tượng trong thực tế đều bị chủ 
thể, bị đối tượng quy định điều kiện nhiều như nhau.853 


động.” Thực ra, nhiều thuật ngữ được dùng trong sz/i2a(thãna 
này đề cập đặc biệt đến các giác quan như là các cơ quan có khả 
năng nhận biết (cakkhu*: mắt, sota*: tai, ghãna*: mũi), trong 
khi các kinh khác * dùng nhóm thuật ngữ P2j¡ khác cho các giác 
quan tương ứng là (akkhi*: mắt, kanna*: tai, nãsã*: mũi), khám 
phá này chỉ thắng vào tầm quan trọng của chủ thể theo nghĩa khả 
năng nhìn thấy, nghe... dưới sự hướng dẫn của safipafthãna. 

* akkhi: ŠS I 106; S II 260... (trích từ PTC I, p.15). 

kanuna: M I 67; M III 163... (trích từ PTC II, p.ô). 

nãsã: M I 423; M III 242... (trích từ PTC II p. 470). 

Ñãnamoli 1980: p.159 (bản in lần thứ 3 của tôi ghi trang 

J3 j! 

“ (1) ajjhatikäyatana = cách cầu tạo kinh nghiệm (các căn 

cứ giác quan bên trong, đó là, các giác quan). 

(2) bahiddhäyatana = kinh nghiệm như là cải được cầu tạo” 

(các căn cứ giác quan bên ngoài, đó là, các đối tượng giác 

quan). 

Kinh nghiệm như là sự phân tách giữa cách cấu tạo và cải 

được cấu tạo vốn không thể chia cách được nhưng có thể 

phán biệt được. 

(1) khác với (2) vì (với vô minh) “ cách cầu tạo ” ấy hình như 

chỉ thăng đến một “trung tâm ” vốn là “Tôi”, trong khi (2) có 

đặc tính bát động, đề kháng, ấn khuất hay che chở (và như 

vậy ngụ ý “thực thể” đứng sau lưng nó). 

Sự phân tách ấy là nên tảng cần thiết cho phassa (“xúc chạm 

giữa” hai mặt của phán tách này giữa chúng và sự “phú 

định ” do thức (viñfñana) tạo thành). 

Trích TN, 2006, tr. 13]. 


853. So với Bodhi 1995: p. 16; Padmasiri de Silva 1991: p.2l; 
Guenther 1991: p. 16 và NaranJo 1971: p. 189. 
° Bodhi 1995: p. l6 
“ Cho dù tất cả các kinh nghiệm có liên quan đến sự gặp 
gỡ của tâm và thể giới này, sự gặp gỡ của thức và đối tượng 
của nó, xúc rõ ràng là đại điện cho sự gặp gỡ này. Dựa vào 
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Kinh nghiệm của ta về thế giới là sản phẩm của tác 
động hỗ tương giữa ảnh hưởng “chủ quan” do cách 


chính bản chất của nó, sự gặp gỡ ấy đòi hỏi phải có căn cứ 
bên ngoài (đối tượng), căn cứ bên trong (giác quan) và thức 
(theo bói cảnh của nó, luôn luôn ở bên trong). Nhưng kinh 
nghiệm là con đường hai chiểu, và sự gặp gỡ ấy do xúc đại 
diện có thể do chuyển động từ bất cứ chiều nào gây ra: từ 
tâm hướng ra ngoài thế giới hay từ trong thể giới hướng 
vào tâm. Chuyển động hướng ra ngoài xuất hiện khi ý-thức 
hoạt động thuộc về khái niệm và có chủ ÿ mạnh mẽ hơn; còn 
chuyển động hướng vào trong xuất hiện khi có nhận biết giác 
quan (thức), khi sự liên hệ với đối tượng của tâm là một tiếp 
nhận thụ động. ” 
Trích GDC, tr. 1ó. 
° Guenther 1991: p. 16 

“ Năm giác quan này có lãnh vực và đối tượng riêng của 
nó, không có giác quan nào kinh nghiệm lãnh vực và đổi 
tượng của giác quan kia, tất cả đều phụ thuộc vào mana 
), ý kinh nghiệm các lãnh vực và đối tượng (M I 295), (S 
V218). Atthasälinï miêu tả bản chất của mana đầy đủ hơn, 
chính xác hơn: Vì sự gặp gỡ (phassa) của cả ba này, các 
nhận thức giác quan khác liên kết với nó có nguồn gốc ở 
đáy (trong những mang này), thuật ngữ ãyatfana (trong mano 
ãyalana) có nghĩa là nơi sanh ra, bởi vì ngoài nghĩa hình thể 
nhìn thấy được, nghề, ngửi, nếm và xúc chạm được tụ họp 
nhau đây làm đối tượng trong tâm. Và tâm là ãyatana theo 
nghĩa nguyên nhân, hay nên tảng, bởi vì nó là nguyên nhân 
trong tương quan với tâm cùng hiện hữu (đó là tâm sở), .... 
của xúc và cứ thế.* 
© Mí I 295: (KTB ], tr. 647: Đại Kinh Phương Quảng; 

MLDBp. 391, pa.2]: The Greater Series oƒ Quesfions and 

Answers). 
o_SV218: (BKTU 5, tr 340, đ.4: Bà La Môn Unnabha; CDB 

H,p. 1687: The Brahmin Unnabha). 
©_4ƒ†hasaãlim LH 275 (xin đọc The Expositor l, lI p. 186). 

* Xin đọc PP, ch. XƯI, p. 499, pa. 10. 
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con người nhận thức về thế giới như thế nào áp dụng 
với ảnh hưởng “khách quan” do các hiện tượng khác 
nhau của thế giới bên ngoài thi hành. 


Hiểu theo cách này, đúng là lời chỉ dẫn safipaffhäna 
hướng ý thức nhận biết rõ rệt đến từng giác quan có 
thể có ý nghĩa sâu sắc hơn, theo nghĩa chỉ thẳng nhu 
cầu nhận ra thành kiến chủ quan kế thừa trong mỗi 
tiến trình nhận thức. Ảnh hưởng của thành kiến chủ 
quan này có hậu quả quyết định vào những giai đoạn 
đầu của nhận thức và có thể dẫn đến sự sanh khởi 
của trói buộc sai sử (sarmyojana: kiết sử). Những 
phản ứng về sau như thế thường dựa trên phẩm hạnh 
và đặc tính được coi là của đối tượng được biết tới. 
Thực ra, những phẩm hạnh và đặc tính này do người 
nhận thức gán cho đối tượng. 


Quán sáu giác quan và các đối tượng tương ứng của 
chúng theo safipoaffhãna có thể dẫn đến việc nhận 
ra ảnh hưởng này của thành kiến cá nhân và những 
khuynh hướng ngủ ngầm trên tiến trình nhận thức. 
Quán theo cách này sẽ phơi bày căn nguyên của sự 
sanh khởi của các phản ứng tâm thức bắt thiện. Thực 
ra, khía cạnh phản ứng này tạo thành một phần của 
lời chỉ dẫn trên, nhiệm vụ của saíi là quan sát trói 
buộc ấy có thể khởi lên tùy thuộc vào giác quan và 
đối tượng. 


Cho dù trói buộc có thể khởi lên tùy thuộc vào giác 
quan và đối tượng, không nên gán cho chính bản thân 
của các giác quan hay đối tượng ấy tạo ra sức ràng 
buộc của trói buộc này. Kinh điển minh họa điều này 
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bằng thí dụ hai con trâu bị một cái ách buộc với nhau. 
Giống như sự ràng buộc của hai con trâu không do 
con nào tạo nên, mà do cái ách, cũng thế sự trói buộc 
không nên đổ cho các điều kiện bên trong hay bên 
ngoài của nó (thí dụ: mắt và vật thể), nhưng là do sức 
ràng buộc của ham muốn.§5+4 


Trong kinh có sự khác biệt đáng kể trong việc dùng 
thuật ngữ “trói buộc”,°5 khác biệt này ngụ ý là nói vê 


854. S IV 163; S IV 164 và S IV 283. So thêm với S IV 89 và S IV 

108. 

° S IV 163-64 (BKTƯ4, tr. 272-3: Kotthika; CDB II, p. 1230- 
1: Kotthia). 

° SIV283 (sđa, tr 441: Kiết Sử; CDB II, p. 1315: The Fetter). 

° SIV 89 (@sđa, tr: 156: Kiết Sử; CDB II, p. 1186: Things That 
Fetter). 

° SIV 10§ đa, tr: 185: Kiết Sử; CDB II, p. 1196: Things That 
Fetter). 


855. M1361 có tám “trói buộc” liên quan đến giết hại, trộm cắp, nói 
dối, nói lời hiểm độc (hai lưỡi), tham muốn cướp đoạt (tham 
dục), chửi hẳn học (hủy báng sân hận), tuyệt vọng giận đữ 
(phẫn não), cao ngạo (quá mạn)”. D III 254; A IV 7 và AIV § 
liệt kê ra bảy: chiều lòng mọi người (anunaya: ái, tùy tham), 
sân hận, tà kiến, nghi hoặc, ngã mạn, ham muốn hiện hữu và vô 
minh. Những trói buộc riêng biệt xuất hiện ở M I 483 có trói 
buộc của đời sống cư sĩ, và ở It 8 nói về trói buộc của tham ái. 

°Ồ MI36I1 (K7? 2, . 54: Kinh Potaliya; MLDB, p. 468, pa.6- 
13: To Potaliya). 
DI 254 (7TBK 4, tr. 254, đ.xii: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 
503, pa.]3: The Chanting logether). 
- AIV7 (BKTC 3, tr 284: Các Kiết Sử; NDB, p. 1002, pa. 8 
(8): Fefters). 

*° A IV 8 đá tr. 284: Đoạn Tận; NDðB, p. 1002, pa. 9 (9): 
Abandoning). 

° M1483 (K78 2, r. 310: Kinh Ba Minh Vacchagotta; MLDB, 
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“trói buộc” không nhất thiết là luôn luôn đề cập đến 
một nhóm cố định nào đó, nhưng thỉnh thoảng bao 
gồm tất cả những gì được xếp loại theo cùng một 
nguyên lý, theo nghĩa trói buộc và phát sanh hệ lụy. 
Sự trình bày phổ thông nhất về các “trói buộc” trong 
kinh liệt kê tất cả mười loại: tin vào ngã có thực thể và 
trường tồn, nghi hoặc, bám chặt vào giới và nghi lễ 
nào đó, ham muốn nhục dục, sân hận, khao khát hiện 
hữu cõi sắc giới, khao khát hiện hữu cõi vô sắc giới, 
ngã mạn, dao động không yên và vô minh.°°° 


Pb. 388, pa.lI: To Wacchagotta on the Threceƒfold Knowledge). 
Trói buộc của đời sống cư sĩ (gihisamyojana, kiết sử tại gia) 
là đất đai, đồ trang sức, giàu có, lúa gạo... Các cư sĩ sau khi 
cát đứt được tất cả các trói buộc thế tục sai khiến đời mình 
như vừa liệt kê, nghĩa là chứng quả Arahamt, phải xuất gia 
làm tÈ khưu hay nhập diệt ngay sau khi chứng quả. Xin đọc 
thêm Miln 264* về vấn đề cư sĩ A La Hán. 
Thích AMLISB, ơi. 713, 1274, 
*. Miln 264: MTIVĐ, tr. 509-II; QKM, pp.96-6. 
I8 (KT¡B 1, (PTNE; tr. 303: (lt 6); l1. p. 7: The Fetter that is 
Craving Su1a). 


856. So với S V 6] chăng hạn. Ps I liệt kê ham muốn nhục dục, sân 
hận, ngã mạn, tả kiến, nghi hoặc, bám vào giới và nghi lễ, ham 
muốn hiện hữu, đồ ky, tham lam và vô minh là những trói buộc 
theo tỉnh thần mạch văn safipa†thana. Nói về bám vào giới và 
nghi lễ, Bodhi 2000P p.727, n.5 giải thích rằng câu “giới và nghi 
lễ, si/abbafa” có thê muốn nói đến những pháp tu của các đạo 
sĩ, thí dụ như hành xử giống như con chó (so với M I 387, nói 
về “kukkurasilam “nguyên tắc sống của chó” và kukkurãkappam 
“làm theo thói quen của chó”). Nhiều tu sĩ ngoại đạo chấp nhận 
cách tu như thế với hy vọng là đạt được sự trong sạch hay tái 
sanh vào cõi chư thiên (so với M I 102). So thêm với Ud 71, ở 
đoạn kinh này, giới và nghỉ lễ thay cho lối tu “tự hành xác” phổ 
thông hơn là một trong hai cực đoan cần phải tránh. Tuy nhiên, 
ở Dhp 271, Đức Phật giảng cho các tỳ khưu đệ tử của Ngài nhu 
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cầu cần thiết phải vượt qua “giới và nghi lễ” để đạt tới chứng 

ngộ; nên câu kệ này chỉ ra rằng “giới và nghi lễ” có thể trở 

thành vấn đề cho các tu sĩ Phật giáo. Thực vậy, thuật ngữ tương 

đương s?7/zvz/z xuất hiện trong nhiều trường hợp như là phẩm 

tính tích cực của tu sĩ Phật giáo (ví dụ như ở AIH 47; Šn 212; It 

79; và Th 12). Như đã nói rõ ở A I 225, thực ra điều này ngụ ý 

là “giới và nghi lễ” có thể mang phẩm tính thiện hay bắt thiện, 

nên khía cạnh trói buộc sẽ được tìm thấy trong bám lấy giáo điều 

(parãmäsa). Sự vắng mặt của bám lấy giáo điều như thế thực 

sự được đề cập rõ ràng trong lời miêu tả thông thường về phẩm 

hạnh của bậc Nhập Giòng (chẳng hạn như ở D II 94; S II 70; hay 

A ]I 57), các đoạn kinh này chỉ ra rằng thành tựu phâm hạnh đạo 

đức trong sạch, nhưng không bám lấy nó một cách quyết đoán. 

(Thuật ngữ P4] aparamaf£ha được dùng là theo tỉnh thần mạch 

văn này, Vism 222 ngụ ý là bám vào khao khát và các quan điểm 

sai lạc). 

° S VóI (BKTU 5, tr 97: Hạ Phân Kiết Sử; CDB II, p. 1565: 
Lower Fefters). 

° MI387(K182, tr. 115: Kinh Hạnh Con Chó; MLDB, p. 493: 
The Dog-dufy Ascetic). 

° MI102(K7B1,tr. 234: Kinh Tâm Hoang Vu; MLDB, p. 195, 
pa.12: The Wilderness oƒthe Heart). 

° Ud 71 (KT¡B I, PTIT, tr. 249: Ud 71; Ua, p. 143-4: Courtesan). 

°ồ Dhp 271 

A47 (BKTC 2, tr. 380, đ.2: Khả Lạc; NDB, p. 668: Wished 

For). 

Sn212 (KT¡B I, KT, tr. 530: Kinh Ấn Sĩ; GD, p. 26: The Sage). 

It 79 (sảd, PTNE; tr. 405: lt 78; lt, p. 70: The Well-being oƒ 

Manyƒolk Sut14). 

5 Th 12 (T/BK II, TLTK, tr. l6: Mahagavaccha (Thera (3); EV 
Lp. 2: Mahaägavaccha). 

- A1225 (BKTC I, tr 407: Sự Hầu Hạ Giúp Đố; NDB, p. 311: 

Sefting Up). 

DII 94 (TBK 3, r: 94, đ.9: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, p. 

241-2, pa.9: The Buddha š Last Day). 

SII 70 (8KTƯ2, tr. 129: Năm Hận Thù Sợ Hãi; CDB I, p. 

580: Five Fearful Animosities (1) ). 
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Sự đoạn diệt mười trói buộc xảy ra qua các giai đoạn 
chứng ngộ khác nhau.®” Vì tất cả mười trói buộc này 
có thể không nhất thiết biểu hiện trong bối cảnh thực 
tập safipaffhäna thực sự, và vì thuật ngữ “trói buộc” 
có ý nghĩa rộng rãi nhất định trong các kinh, trong khi 
quán các giác quan và các đối tượng tương ứng của 
chúng, ý thức nhận biết rõ rệt có thể đặc biệt hướng 
đến một lực trói buộc của tham và sân về bắt cứ cái 
gì kinh nghiệm được. 


Khuôn mẫu sanh khởi của trói buộc bắt đầu từ cái đã 
được nhận biệt tới, qua nhiêu suy tưởng và quan sát 


°_AII57(BKTC 1, tr 661: Nguồn Sanh Phước (Với Cư Sĩ) (2); 
NDb, p. 443: Streams oƒ Merit (2) ). 
° _VIism 222 (PP, ch. VHI, ä. 104: Six Collections). 


857. So với DI 156 chăng hạn. Động lực đoạn diệt dần dần mười 
trói buộc là lần đầu thể nghiệm trực tiếp Mibbana ở đạo lộ Nhập 
Giòng, niềm tin vào tự ngã trường tồn bắt đầu trở nên không 
thể được. Vì kinh nghiệm này xảy đến như là thành quả của tu 
tập theo đạo lộ chân chánh, nghi ngờ về cái gì thiện và tốt lành 
cho sự tu tiễn trên đạo lộ này, và nghi hoặc theo nghĩa hiện hữu 
nhiều hơn về tự ngã từ đâu đến và sẽ đi về đâu, cùng với bám 
chặt vào giới và nghi lễ nào đó, tất cả đều bị bỏ lại đằng sau. 
Với sự huân tập liên tiếp, hai trói buộc kế tiếp của ham muốn 
nhục dục và sân hận bị suy giảm ở đạo lộ Trở Lại Một Lần rồi 
hoàn toàn vượt qua được nhờ chứng ngộ quả vị Không Trở Lại. 
Với chứng ngộ hoàn toàn, những tàn dư cuối cùng của bám níu 
dưới hình thức khao khát trạng thái nhập định sâu (và các hình 
thức hiện hữu tương ứng) bị dập tắt, cùng với bất cứ dấu tích 
nảo của ý niệm “Tôi là” như là biểu hiện của ngã mạn và những 
ảnh hưởng xấu có thê có được dưới hình thức dao động, và sau 
đó tất cả vô minh cũng được vượt qua. 

DI156 (TBK 2: 156: Kinh Mahali; LDB, p. 145, pa. l3: 
Mahali Sut1q). 
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khác nhau, cho đến biểu hiện của tham và bằng cách 
đó dẫn đến trạng thái lệ thuộc.858 Sự quan sát có chánh 
niệm về các điều kiện dẫn đến sự sanh khởi của trói 
buộc tạo nên giai đoạn thứ hai về quán tưởng các giác 
quan và các đối tượng tương ứng của chúng (so với 
hình 11.1 dưới đây). Trong trường hợp này, phận sự 
của ý thức rõ rệt, tương tự với quán các chướng ngại, 
là quan sát không phản ứng. Quan sát không phản 
ứng như vậy được hướng tới những trường hợp riêng 
trong đó nhận thức khiến cho tham lam và lệ thuộc, 
và cũng hướng đến việc tìm ra khuôn mẫu chung của 
khuynh hướng tâm thức của ta, để có thể ngăn ngừa 
sự sanh khởi của trói buộc trong tương lai. 


phân tích thành 


nấu trói buộc sanh khởi 








mắt + vật hữu hình (cakkhu + rữpã) —> trói buộc biết rõ các điều kiên 
dẫn đến sanh khởi 








tai +âm thanh (søfa + sađđã) ® trói buộc 


nếu trói buộc hiện hữu 





mũi + mùi (ø»ãna + ganđñã) ® trói buộc biết rõ các điều kiên 


dẫn đến loại bỏ 





lưỡi + vị /whã + rasã) => trói buộc ' 
nếu trói buộc bị loại bỏ 





thân+vật xúc ch kã hoftabbñä) —* trói buộ VêU GAH2 đIY SIĐIA 

ân+vật xúc chạm (Xãya+phoftabbhä) rói buộc biết rõ các điều kiện 
ngằn ngừa sự sanh 
khởi trong tương lai 





ý+đối tượng tâm thức /mano+đhammmã) —* trói buộc 














giai đoạn 1 giai đoạn 2 


Hình 11.1 Hai giai đoạn quán sáu giác quan và các đối tượng 
tương ứng của chúng. 


Như với quán các chướng ngại, giai đoạn thứ hai 


858. A1264 liên kết trạng thái bị trói buộc với tham lam, sau đó 
điều này xuất hiện vì ý tưởng và suy nghĩ tới lui về những ham 
muốn trong quá khứ, hiện tại hay tương lai. 

A L264 (BKTC 1, Nhân Duyên (3); NDB, p.344: Causes (2) ). 
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của quán các giác quan và các đối tượng tương ứng 
của chúng (liên quan đến sự sanh khởi và loại bỏ trói 
buộc) làm theo khuôn mẫu tiễn hành từ chẩn bệnh, 
đến chữa trị rồi ngăn ngừa. Tuy nhiên, trái với quán 
các chướng ngại, quán các giác quan và các đối 
tượng tương ứng của chúng nhắn mạnh hơn vào tiễn 
trình nhận thức. Điều này tạo mức độ tinh tế hơn nữa, 
vì tác ý ở đây hướng vào những giai đoạn ban đầu 
của nhận thức, nếu không được để ý tới, sẽ dẫn đến 
sanh khởi của các phản ứng tâm bắt thiện. 


Để cung cấp tin tức cần thiết về khía cạnh này của 
safipafthãna, tôi sẽ khảo sát ngắn gọn phân tích của 
Đức Phật về tiến trình nhận thức, nhất là chú ý đến 
các hệ quả của “khuynh hướng ngủ ngầm” (anusaya) 
và “nhiễm lậu” (ãsava, lậu hoặc), và đến sự chế ngự 
các cửa giác quan. Điều này sẽ cung cấp nền tảng 
cần thiết cho việc thầm định khảo hướng của Phật 
giáo thời ban sơ đến “huân tập nhận thức”, và để xét 
lời giáo huấn của Đức Phật đến đạo sĩ Bãhiya, lời 
giáo huấn rõ ràng, trỏ thẳng vào yếu tính khiến ông 
này chứng ngộ trọn vẹn ngay lập tức. 


XI.2. TIỀN TRÌNH NHẬN THỨC 


Đặc tính chịu điều kiện của tiến trình nhận thức là khía 
cạnh quan trọng nhất của phân tích của Đức Phật 
về kinh nghiệm. Theo Madhupindika Suffa, diễn tiễn 
có điều kiện của tiến trình nhận thức thông thường 
đi từ xúc (ohassa) qua cảm giác (vedanäa) và nhận 
thức (saññã) đến ý tưởng (vifakka), rồi kê đến, có thể 
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kích thích suy đoán vô căn cứ (papañica, hí luận)°°°. 
Suy đoán vô căn cứ như vậy có khuynh hướng phát 
sanh ra hỗn hợp suy đoán vô căn cứ và ý niệm 
(papañcasaññiãasankhã), đi từ các tin tức nhận được 
ban đầu về đối tượng đến đủ loại liên tưởng tâm thức 
về quá khứ, hiện tại và tương lai. 


Hình thức của các động từ PãjJi được sử dụng trong 
đoạn kinh Madhupindika Suffa này chỉ ra sự kiện 
trong giai đoạn cuối cùng của tiến trình nhận thức, ta 
là người kinh nghiệm thụ động. 8° Ngay khi trình tự có 


859. MIII1 (KTB 1, 254: Kinh Mật Hoàn; MLDB, p. 203, pa. 
l6: The Honey Bal]). 
Papañca: Đoạn kinh này chỉ cho thấy, trồi lên từ tiến trình 
nhận biết, papañca phát sanh ra những nhận thức và khái 
niệm mơ hồ, chúng áp đảo và biến tác giả không may mắn 
của chúng thành nạn nhân. Bản thảo của Ñãnamoli có chú 
thích sau: “Sự gặp gỡ của mắt, vật thể và nhận biết từ mắt 
được gọi là xúc. Theo sanh khởi do tùy thuộc, xúc là điều kiện 
chính của cảm giác. Cảm giác và nhận thức là không thể phân 
chia được (KTB 1, tr. 643: Đại Kinh Phương Quảng; MLDB, 
p. 389, pa.9). Cái được nhận biết là 'cái này được nghĩ về theo 
những chiều hướng khác biệt và như vậy, bị biến hóa từ 'cáải 
kia và từ tôi”. Biến hóa này — gỗm có thèm khát vật thể, quan 
điểm sai lạc về sự trường tôn của vật thể... và ngã mạn ”Tôi 
là'— dẫn đến bận tâm toan tỉnh ham muốn vật thể quả khứ và 
hiện tại với suy nghĩ cân nhắc sao cho đạt được các vật thể ao 
ước có được trong tương lai. Mẫu chốt để cắt nghĩa đoạn này 
có lẽ là lời giải thích của Tôn giả Mahä Kaccäna về các câu kệ 
Bhaddekaratfta ở MN 133. 
Trích MLDB, ct. 232, tr. 1204. 


§60. So với Ñãnananda 1986: p.5 
“ Xét về liên hệ mật thiết giữa “papañca” và phương tiện 
truyền thông qua ngôn ngữ học, hình như chữ 'sahkhã (sam 
+ Äkhyã: gọi là) có thể được dịch bằng những thuật ngữ như 


SA) 
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y niệm, nhãn hiệu, danh hiệu hay những công tớc ngôn ngữ: 
Wam hỉ bhikkhave rủpam dfitfam niưuddham viparintam 
ahositi tassa sankha, ahositi tassa amafñfia, ahositi tassa 
paññati... Này các tỳ khưu, bất cứ sắc thể nào đã qua, đã 
diệt mát, đã thay đồi: chữ (ngôn lộ), nhãn hiệu (danh ngôn 
lộ) và lời miêu tả (thì thiết lộ) 'đã hiện hữu ` được dùng để 
chỉ cho sắc thể ấy, chứ không phải chữ 'đang hiện hữu ` hay 
chữ sẽ hiện hữu'(BKTU 3. tr 133: Ngôn Lộ; CDB I, p. 
905: Pathways oƒ Language). 

Như vậy, chữ papañca-sañiä-sahkhä có thể được hiểu là 
những ý niệm, nhãn hiệu, danh hiệu hay những công tước 
ngôn ngữ có đặc tính của khuynh hướng suy đoán của tâm. 

Được trang bị với những định nghĩa này, bây giờ ta có thể 
xét chỉ tiết đến công thức nhận biết giác quan trong kinh 
Madhupindika. Nó bắt đầu bằng một ghi chú khách quan, 
hồi tưởng lại sự kiện trong Sanh Khởi do Tùy Thuộc (patic- 
ca-samuppad4): 

“ Cakkhufñicaãvuso paficca rũnpe ca uppaJJati cakkhuvinñanam 
tinmnuam sangafi phasso, phassa paccayä vedana... `: Này các 
fÈ khưu, vì mắt và đối tượng vật thể, nhận biết từ mắt khởi 
lên; sự gặp gỡ của cả ba. là sự xúc chạm giác quan, vì xúc 
chạm giác quan nên cảm giác khởi lên... 

Ghỉ chủ khách quan này chỉ được kéo dài đến 'vedanä' thôi. 
Công thức này bây giờ lấy kết thúc chủ quan để gợi ý cho 
hoạt động có chủ tâm. 

“ am vedetli tam sañjanđii, yam safJanđi, tam vitakkefi, yam 
vifakketi tam papafcefl... : Cảm giác được cải gì, ta nhận 
biết cái đó, nhận biết cái gì, ta nghĩ về cái đó, nghĩ về cái gì, 
ta suy đoán... ` (KTIB ], tr. 254: Kinh Mật Hoàn; MLDB, p. 
203, pa.16: The Honeyball). 

Tu thấy hoạt động có chủ tâm được ngụ ÿ bằng động từ ở 
ngôi thứ ba dừng lại ở papaficeti. Báy giờ là đến giai đoạn 
đáng chủ ÿ nhất của tiến trình nhận thức. Hiển nhiên nó 
không còn là tiễn trình chỉ thuần phụ thuộc thôi, cũng không 
phải là một hoạt động được hướng dẫn có chủ ÿ, mà là sự 
tuân phục một trình tự khách quan của các hiện tượng không 
thể miễn trừ được. Tại giai đoạn cuối của nhận thức giác 
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điều kiện này của tiến trình nhận thức đã lên tới giai 
đoạn suy đoán vô căn cứ, nói đại loại là ta trở thành 
nạn nhân của các liên tưởng tâm thức và những suy 
tưởng của riêng mình. Tiến trình suy tưởng sanh sôi 
nảy nở nhanh chóng, dệt thành mạng lưới ý tưởng, 
trù liệu, liên tưởng, trong đó 'nhà suy tưởng” hầu như 
trở thành con mồi vô vọng. 


Giai đoạn hệ trọng trong chuỗi nối tiếp này, nơi thành 
kiến chủ quan có thể hòa nhập vào và làm sai lạc 
tiến trình nhận thức, xảy ra với đánh giá ban đầu về 
cảm giác (vedanä) và nhận thức (sañña). Việc làm 
sai lạc dữ kiện nhận được qua giác quan khởi lên ở 
giai đoạn này sẽ tiếp nhận thêm sự củng cố bằng suy 
nghĩ và bằng suy đoán vô căn cứ.$®! Ngay khi lên đến 
giai đoạn suy đoán vô căn cứ này, tiến trình nhận thức 
được xác lập. Sự suy đoán vô căn cứ được phóng dội 
trở lại dữ kiện nhận được qua giác quan và tâm tiếp 
tục suy diễn bằng cách giải thích kinh nghiệm phù 
hợp với nhận thức chịu ảnh hưởng của thành kiến 
ban đầu. Vì thế, các giai đoạn nhận thức và phản ứng 
bằng khái niệm khởi đầu là những khía cạnh quyết 
định cho chuỗi nối tiếp có điều kiện này. 


quan, cho đến giây phút này, 'người ` vốn là chủ thể bây giờ 
trở thành đổi tượng không may mãn. 
Trích CR, tr. 5-6 


861. Sn 874 nhấn mạnh là suy đoán phụ thuộc vào tư tưởng nói 
riêng. 
Sn 874 (KIiB 1, KT, tr. 730: Kinh Tranh Luận; ŒD, p. 115: 
Quarrels and Dispufes). 
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Chuỗi nhận thức nối tiếp ấy được diễn tả ở Madhupingdika 
Sufa xuất hiện qua lời giải thích ngắn gọn của Đức 
Phật, trong đó, Ngài liên kết lời giảng của Ngài đến 
việc đầy lùi các loại khuynh hướng ngủ ngầm (anusefi) 
khác nhau trong nhận thức (saññ), và để vượt qua 
những “khuynh hướng ngủ ngầm” (anusaya) có thể đi 
vào vận hành trong tiền trình nhận thức.89? 


Kinh điển đề cập đến nhiều loại khuynh hướng ngủ 
ngầm khác nhau. Nhóm hay gặp là nhóm bảy loại, 
gồm có: ham muốn nhục dục, sân hận, tà kiến, nghỉ 
hoặc, ngã mạn, khao khát hiện hữu và vô minh.5%3 


862. MI 108. So với M II 285 đoạn kinh này liên kết một phần của 
cùng chuỗi nhận thức có điều kiện ấy với sự hoạt động của các 
khuynh hướng ngủ ngầm. 

° MI109* (K7B 1, tr: 254: Kinh Mật Hoàn; MLDB, p. 202, pa. 
8: The Honey Ball). * Nguyên văn M I 108, tôi tìm không thấy. 

°Ồ MIII 285 (K7? 3, : 638: Kinh Sáu Sáu; MLDB, p. 1134, 
pa.28: The Six Sefs oƒ Si). 


863. Thí dụ như ở A IV 9. Ngoài nhóm thông thường này, ta còn thấy 
khuynh hướng ngủ ngầm đến các lập trường quan điểm và các 
xu hướng ở S II I7 và S HH 135, khuynh hướng nhục dục ngủ 
ngầm ở S IV 205, và khuynh hướng tham ái ngủ ngầm ở Dhp 
338. Có thể quán ảnh hưởng của các khuynh hướng ngủ ngầm 
này có thể tạo ra trong tâm bằng cách hướng ý thức nhận biết 
rõ rệt đến tâm không được huân tập về “khuynh hướng” phản 
ứng lại kinh nghiệm giác quan hoặc bằng nhục dục hay bằng sân 
hận; về “khuynh hướng” đáp ứng thông tin dựa trên phỏng đoán 
nhiều hơn bằng cách hoặc là tạo ra quan điểm hay niềm tin, nếu 
không, đáp ứng bằng cách cảm thấy rối trí hay nghĩ hoặc; và 
bằng cách quán làm thế nào ý nghĩa của “Tôi” nằm dưới kinh 
nghiệm chủ quan “có khuynh hướng” thể hiện thành ngã mạn 
và hơn nữa, “có khuynh hướng” lớn tiếng cổ vũ cho sự tiếp nối 
đời đời (nghĩa là khao khát hiện hữu). Quán theo cách này sẽ 
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Đặc tính quan trọng nhất của khuynh hướng ngủ 
ngầm là sự vận hành trong vô thức. Như động từ 
anusefi, “ngủ yên” ngụ ý khuynh hướng ngủ ngầm 
nằm ngủ yên trong tâm, nhưng có thể được kích 
động vận hành trong tiến trình nhận thức. Trong giai 
đoạn ngủ yên, khuynh hướng ngủ ngầm đã sẵn có ở 
các em bé mới sanh.°ê* 


Một thuật ngữ tự bản chất mang thuộc tính quan trọng 
tương tự liên quan đến tiến trình nhận thức là chữ 
ãsava: nhiễm lậu (nđ: ảnh hưởng).85 Những nhiễm 


tiết lộ cho biết là, bằng cách này hay cách khác, tâm chưa giác 

ngộ “có khuynh hướng” thiên về vô minh ở mức độ kinh ngạc. 

Ñãnaponika 1977: p.23§ chỉ cho thấy răng “khuynh hướng ngủ 

ngầm” bao gồm cả nhiễm lậu tâm thức đã thực sự khởi lên và 

bản chất tự nhiên của tâm thức tương ứng, điều này là kết quả 

của thói quen lâu đời. 

° AIV9(5KTC 3, tr. 286: Tùy Miên (1); NDB, p. 1003: Under- 

lying Tendencies (1) ). 

S II 17 (BKTU 2, tr. 37: Kaccäyanagota; CDB I, p. 544: 

Kaccanagoff). 

S II 135 (BKTU 3, tr. 244: Rahula; CDB I, p. 947: Rahula 

(1). 

°Ò S IV 205 (BKTUƯ 4, tr 333: Đoạn Tận; CDB II, p. 1261: 
Abandonment). 

° Dhp 338 (K7iB 1, PC, tr. 572: Kinh Rahula; DBPW, p. 124: 
Craving). 


§64. M1432; so với M II 24. 
° M1432 (KTB 2, tr. 206: Đại Kinh Malunkyaputta; MLDB, p. 
337, pa. 3: The Greater Discourse to Mlãlunkyaput14). 
ÖỒ MÌ]ỊI 24 (s4, fr. 440: Kinh Samanandikha; MLDB, p.649, 
pa.8: Samananndihapufta). 


865. 4Ãsayas cũng có nghĩa là “chất thải”, như khi vết thương mưng 
mủ vỡ ra (so với A I 124), hay “lên men” như rượu được cât từ 
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a... (so với Sv II 944). 
A1124 (BKTC 1, tr 220: Vết Thương Làm Mũ; NDB, p. 220, pa 
(1): Diamona). 
Asavã: từ chữ ã-savati 'chảy về phía ` (người quan sát đó là 
rong, hướng vào ; hay từ người quan sát Ta ngoài, hướng 
ra). Được dịch là thành kiến '; ý nghĩ độc hại ; những vết 
nhơ'; 'ảnh hưởng không nhận ra được, được dùng để gây 
thay đổi (nói gọn: ảnh hưởng); 'nguyên nhân làm bại hoại 
hay ô nhiễm hoàn toàn (RD). Đôi khi, ô nhiễm nặng hơn nữa 
thuộc về tà kiến (ditthaãsava) được thêm vào. Đoạn điệt tắt 
cả các ãsava tương đương với quả vị ArahatIa (A La Hán). 
Trích LDB, ct. 134, tr. 546. 
Asavã hay nhiễm lậu (lậu hoặc) là loại được coi là có vai 
trò củng cố, kéo dài luân hôi. Äsavã có mặt ở tầng lớp sâu 
thắm nhất và ngay tại lỗi. Chú giải rút chữ này từ động từ 
+u' nghĩa là “chảy”. Vì tiền trí từ ä có nghĩa là bên trong 
hay bên ngoài, các học giả bất đồng với nhau về ngụ ý của 
dòng chảy; như vậy, có người dịch là “chảy vào trong” hay 
“ảnh hưởng”, có người dịch là “chảy ra ngoài” hay “chất 
thải”. Một đoạn kinh quen thuộc trong kinh điển chỉ định 
ÿ nghĩa thực sự của chữ này, độc lập với ngữ nguyên học, 
khi đoạn kinh này miêu tả ãsavã là những trạng thái “gây 
ô nhiễm, tiếp tục tái lập hiện hữu, tạo khó khăn phiên toái, 
đi đến khổ đau, dẫn đến tái sanh, già, chết trong tương lai 
(đó là MN 36.47).* Vì thể, các dịch giả khác bỏ qua nghĩa 
đen của nó, dịch là “nguyên nhán làm bại hoại”, “ô nhiễm, 
biến thái” hay “ảnh hưởng độc hại” (Ñãnamoli). Ba ảnh 
hưởng độc hại đề cập trong kinh đồng nghĩa với thèm khát 
khoái lạc giác quan, khao khát hiện hữu và vô mình xuất 
hiện ở giai đoạn đâu của công thức phát sanh do tùy thuộc. 
Khi tâm thức của người đệ tử của Phật được giải thoát khỏi 
những ảnh hưởng độc hại này bằng cách hoàn thành đạo lộ 
A La Hán, vị áy duyệt lại sự tự do giải thoát mới đạt được và 
cất tiŠng rồng sư tử: “Sanh đã bị hủy diệt, đời phạm hạnh 
đã sống trọn, việc cần làm É" làm, không còn đi đến bất cứ 
trạng thải hiện hữu nào nữa ”. 
Trích MLDB, tr. 36; ct.2, tr. l166. 
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lậu này có thể “chảy” (ãsavafi) vào và bằng cách đó, 
“ảnh hưởng đến” tiến trình nhận thức.88 Giống như 
các khuynh hướng ngủ ngầm, ảnh hưởng này hoạt 
động không cần chủ tâm có ý thức. Các nhiễm lậu 
chảy vào ấy khởi lên vì không suy xét theo lý duyên 
khởi (ayoniso manasikãra) và vì vô minh (avij/ã).°5ĩ 
Chống lại và ngăn ngừa sự sanh khởi của những 
nhiễm lậu chảy vào này là mục đích quan trọng nhất 


* KTB L tr 545: Đại Kinh Sacca; MNDB, p. 342: The 
Greater Discourse to Saccaka. 


866. Ví dụ như M19 đề nghị phòng hộ giác quan để tránh sự khởi 
động của những nhiễm lậu. 
M19 (KTB 1, tr 24: Kinh Tất Cả Lậu Hoặc; MLDB, øØ. 8, 
pa.12: AI the Tains). 


867. Đoạn kinh ở M I7 liên kết sự sanh khởi của những nhiễm lậu 
với không suy xét theo lý duyên khởi; còn đoạn A II 414 liên kết 
với vô minh. 

*° MI7(XTB 1,tr 20: Kinh Tất Cả Lạu Hoặc; MLDB, p. 91, 
pa.3: All the Taints). Yoniso manasikära hiểu theo: 

o Quyến Nettippakarana: suy xét kỹ lưỡng theo nghĩa phù 
hợp với sự thực, phù hợp với tỉnh thân phát sanh do tùy 
thuộc (paficcasamuppada) nói ở M HHI 142 và S HI 105. Nó 
là cội nguôn của giải thoát. 

Đọc The Guide, ct 46/2 tr. 17. 

o_ Chú giải KTB: được cắt nghĩa như là những phương tiện 
chính đáng (upäyq), con đường đúng (patha). Nó được gọi 
là chú tâm, xem xét, hay bận tâm đến cái gì đúng với sự 
thực, đó là chủ tâm suy xét vô thường đúng là vô thường... 
Còn ayoniso manasikara là suy xét không đúng với sự 
thực. Nó là cội nguồn của điên đảo, dẫn đến quan điểm 
sai lạc, khổ đau. 

Đọc MLDB, ct 33, tr. 1169. 
-_AIII414 (BKTC 3, tr: 216, đ. 9: Một Pháp Môn Quyết Trạch; 
NHb, p. 962, pa. (4): Penetrative). 
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của những học giới huân tập đời sống tu viện do Đức 
Phật đặt ra,”° và sự tận diệt thành công của chúng 
(ãsavakkhaya) đồng nghĩa với chứng ngộ toàn triệt.59 


868. Phương pháp phân tích lý luận của Đức Phật để tuyên bố học 
giới (như ở Vin III 21) là nó nên hạn chế những nhiễm lậu đã 
sanh khởi và tránh sự sanh khởi của chúng trong tương lai (so 
thêm với M I 445). Ngoài việc giữ học giới, các phương thức 
quan trọng khác để đối phó với những nhiễm lậu này là: không 
để vướng vào nhận thức sai lạc (tà kiến); phòng hộ các giác 
quan; sử dụng chính đáng các nhu cầu cần thiết (tứ vật dụng); 
chịu đựng nóng, lạnh, nguy hiểm, đau đớn...; tránh thú dữ và gân 
gũi thân mật không thích hợp với người khác phái; loại bỏ những 
chủ ý và những tư tưởng bắt thiện; và tu tập các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ (ở M L7-II). 

°_VinIII21 (8D1,p. 37-8: Trường hợp “thất bại ” của Sudinna). 
“ Sudinna thất bại (päräjika) trong đấu tranh chống lại Mãra* 
(cám dỗ), thất bại trong đấu tranh chống lại cái xấu nói chung, 
và nhất là thất bại trong nỗ lực hoàn thành mục tiêu cao cả 
của quả vị A La Hán. Vì chuyện này, Đức Phật tuyên bố học 
giới dựa trên 10 lý do: (1) vì đức hạnh xuất chúng của Đoàn 
Thể Tăng già, (2) vì sự thoải mái thơ thới của Đoàn Thể Tăng 
già, (3) đề chế ngự những kẻ có tâm xấu ác, (4) vì sự thanh 
thản của các tỳ khưu có hạnh kiểm tốt đẹp, (5) để chế ngự 
những nguyên nhân làm bại hoại ở ngay đây và ngay bây giỏ, 
(6) đề chống lại những nguyên nhân làm bại hoại của những 
thể giới khác, (7) vì lợi ích cho ngoại đạo nào chưa tin tưởng, 
(8) để gia tăng số người đã tin tưởng, (9) để thiết lập sad- 
dhamma (Giáo Pháp Chân Chánh), (10) để tôn trọng những 
học giới chế ngự. Biện pháp huân tập dành cho các tỳ khưu 
được Thế Tôn nói rõ như thế ” 

Trích BD I tr. 37-6. 

° M1445 (K7TB 2, tr. 229-30: Kinh Bhaddadi; MLDB, p. 546: 
1o Bhaddadl). 

° MI7-11(KTB 1, tr 19-29: Kinh Tắt Cả Lậu Hoặc; MLDB, p. 
9]-6, pa.3-21: AII the lain1s). 


869. Ví dụ như ởMI 171 (KTB 1, tr: 381: Kinh Thánh Câu; MLDB, 
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Kinh điển thường đề cập ba loại “nhiễm lậu” (nđ: 
nhiễm lậu chảy vào): nhiễm lậu của ham muốn nhục 
dục, nhiễm lậu hiện hữu và vô minh.8° Ham muốn 
nhục dục, ham muốn hiện hữu cũng xuất hiện trong 
sự thực cao cả thứ hai như là những yếu tố chính cho 
sự sanh khởi của dukkha,°”! trong khi vô minh tạo 
thành điểm khởi đầu của “mười hai khoen” miêu tả 
sự “sanh khởi do tùy thuộc” (poaficca samuppäda) của 
dukkha. Những sự việc này chỉ ra rằng hệ thống các 
nhiễm lậu từ bản chất có liên quan đến nguyên nhân 
cho dukkha sanh khởi. Nói đúng hơn, ham muốn 
hưởng thụ khoái lạc, ham muốn trở thành cái này cái 
kia, và sức lừa đảo của vô minh, là “những nhiễm lậu” 
chịu trách nhiệm cho cội nguồn của dukkha. 


pb. 263, pa.25: The Noble Search). 


870. Ví dụ như ở M I 55. Ngoài ba nhiễm lậu này, nhiễm lậu của 
tà kiến được đề cập trong vài trường hợp (như ở D II §1); tuy 
nhiên, theo Ñãnatiloka 1988: p.27 và T.W. Rhys Davids 1993: 
p.115, bộ ba nhiễm lậu này có lẽ là bản gốc lâu đời hơn. Về 
những nhiễm lậu, so với Johansson 1985: p.178; và Premasiri 
1990a: p.58. 

*° MIS55(KTB 1,tr. 128: Kinh Chánh Tri Kiến; MLDB, Pb. 143, 
pa.68: Righf View). 

© D1181 (TBK 3, tr: 80B: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, p. 234, 
pa. 1.12: The Buddha š Last Day). 


871. Ví dụ nhưởS V421 (BKTU 5, tr 612, đ6: Như Lai Thuyết; 
CDB II, p. 1844: Setting In Motion the Wheel oƒthe Dhammd). 


872. Lời miêu tả biến có thực sự về chứng ngộ trọn vẹn thường áp 
dụng bốn sự thực cao cả vào đukkha và vào các ảnh hưởng lấy 
điều này làm căn bản. So thêm với D I 84. 
DI84 (TBK 1, tr. 62: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 107, pa. 97: 
The Fruits oƒ Homeless Le). 
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Toàn thể mục đích của việc thực hành con đường 
do Đức Phật chỉ dạy là tận diệt các nhiễm lậu ấy 
(ãsavas), nhổ tận gốc các khuynh hướng ngủ ngầm 
(anusaya) và từ bỏ các trói buộc (samyojana).83 Ba 
thuật ngữ này đề cập đến cùng một vấn đề căn bản 
từ những bối cảnh khác nhau, đó là vẫn đề sanh khởi 
của khao khát (fanhã: tham ái) và những hình thức có 
liên quan đến bất thiện trong tương quan với bắt cứ 
một trong sáu giác quan nào và đối tượng của nó.8”4 
Trong mạch văn này, các nhiễm lậu đại diện cho các 
căn nguyên sanh khởi của dukkha có thể “chảy vào” 
sự đánh giá nhận thức, các khuynh hướng ngủ ngầm 
là những các khuynh hướng bắt thiện trong tâm thức 
người chưa giác ngộ, các khuynh hướng bất thiện 


873. S V 28 (BKTU 5, tr 48: Kiết Sử..; CDB II, p. 1542: The 
Abandoning oƒ the Fetters, Ftc.). 


874. Phạm vi của khao khát bao phủ hết thảy được minh họa trong lời 
giải thích chi tiết về sự thực cao cả thứ hai trong Mahasafipq†thana 
Sa, D II 308, ở đoạn kinh này những giai đoạn khác nhau của 
tiến trình nhận thức, từ sáu giác quan, các đối tượng tương ứng 
của chúng và các loại thức, qua xúc đến cảm giác, nhận biết, có 
chủ ý, và thức, hướng tâm vào đối tượng (tầm) và suy xét đối 
tượng (tứ), tất cả đều được liệt kê là những trường hợp có thể có 
được đề khao khát sanh khởi. Phân tích này về kinh nghiệm giác 
quan xuất hiện lần nữa ở S II 109, và cũng ở Vibh 101 (trong 
phần giài thích theo Kinh Tạng về bốn sự thực cao cả). 

° DII308§ (75K 3, r. 308: Kinh Đại Niệm Xứ; LDB, p. 346, pa. 
19: On the Foundation oƒ Mindƒfulness). 

° SII109 (8KTƯ2, tr 198, đ.33: Xúc Chạm, Biết Rõ; CDB I, 
Ð. 605: Exploration). 

° Vibh I0I: 
o PT, tr 154: Chân Lý Về Nguyên Nhân Của Khổ. 
o_BPT], tr. 159, đ.145: Khổ Thánh Đế. 
o BA,p. 133, pa.203: The Truth oƒ The Cause. 
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này “có khuynh hướng” bị kích động trong tiến trình 
nhận thức, và những trói buộc sai sử sanh khởi ở bất 
cứ cửa giác quan nào có nhiệm vụ “cột trói” chúng 
sanh lưu chuyển trong sarnsãra" (luân hôi). 


Một cách tránh sự vận hành của các nhiễm lậu, các 
khuynh hướng ngủ ngầm và các trói buộc, và qua vận 
hành này, các trạng thái tâm bắt thiện và phản ứng tại 
bất cứ cửa giác quan nào sanh khởi lên, là thực hành 
phòng hộ giác quan (indriya samvara). Phương pháp 
phòng hộ giác quan phần lớn dựa vào safí, sự có mặt 
của saíi áp dụng ảnh hưởng kiềm chế các phản ứng 
và các suy đoán lung tung thường có khuynh hướng 
xảy ra trong tiến trình nhận thức nếu safi không có 
mặt.875 Như kinh điển đã chỉ cho thấy, phòng hộ giác 
quan khiến cho hỉ và lạc sanh khởi, rồi lần lượt sẽ 
tạo thành nền tảng cho định và tuệ.®7° Thực vậy, sống 
với ý thức nhận biết trọn vẹn ngay tại giây phút này, 
không còn tán loạn vì ham muốn nhục dục, có thể làm 
cho cảm giác tuyệt vời của hạnh phúc sanh khởi. 


875. Bodhi 2000: p.1127 giải thích: “phòng hộ giác quan... liên 
quan đến việc ngừng ngay khi dữ liệu giác quan đơn thuần đã 
ghi nhận được, không đắp thêm những lớp ý nghĩa có nguồn 
gốc hoàn toàn chủ quan.” Upali Karunaratne 1993: p.568 liên 
kết phòng hộ giác quan với giai đoạn tiễn trình nhận thức đặc 
biệt là khi cảm giác khởi lên. 

876. Ví dụ như ở S IV 78. So thêm với M I 346 nói về an vui không 

uế nhiễm (zbyäseka sukha) đạt được nhờ phòng hộ giác quan. 

° SIV7§ (BKTƯ4, tr 139, đ.12-17: Sống Phóng Dật; CDB II, 
ÐD. 1180: Dwelling Negligently). 

ÖỒ M1346 (K7PB 2, tr. 24: Kinh Kandaraka; MLDB, p. 450, 
pa.l6: To Kandaraka). 
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Trau dồi chánh niệm ở các cửa giác quan như vậy không 
ngụ ý là ta giản dị tránh cảm nhận qua giác quan. Như 
Đức Phật đã chỉ rõ trong Indriyabhãvanä Suffa, nêu 
chỉ đừng thấy, đừng nghe tự nó dẫn đến chứng ngộ, 
thì người mù và điếc có thể đã là những người hoàn 
thành mục đích hành trì.877 Thay vào đó, lời hướng dẫn 
phòng hộ giác quan khuyên các thiền sinh không sống 
trú vào dấu hiệu (nimiffa) hay vào những đặc tính thứ 
yếu (anuvyañjana) của các đối tượng giác quan, để 
tránh những ảnh hưởng tai hại “chảy vào”.8”8 Trong bối 
cảnh hiện tại, dấu hiệu (nimifta) ám chỉ đến khía cạnh 
đặc biệt nhờ đó người ta nhận ra hay nhớ lại điều gì.879 


877. ỞMIII298, để trả lời cho một Bà la môn /ền là Pãrãsariya đã 
đề nghị một hình thức tu tập các giác quan là không thấy bằng 
mắt, không nghe bằng tai. So thêm với Tilakaratne 1993: p.72. 
MIH 298 (K7? 3, tr: 664: Kinh Căn Tụ lập; MLDB, p. l147, 
pa. 2: The Development oƒ the Faculties). 


878... VidụnhưởMI273 chẳng hạn. Động từ “chảy vào”, awãssavdfi, 
được rút ra từ aw + ã + savaí/ (TW. Rhys Davids 1993: p. 50) 
và như vậy nó gợi nhớ lại các ảnh hưởng, các đsavas. 

M1273 (KTPB 1, tr 597: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB, p.364, 
pa.Š: The Greater Discourse at Ássapurq). 


879. Ví dụ như ở M1360 “dấu hiệu = biểu hiện bên ngoài” đề cập tới 
khía cạnh bên ngoài của người cư sĩ là thế nào; hay ở Vin III 15 
và ở M II 62, người đàn bà nô lệ nhận ra người con trai cũ của 
chủ, bây giờ là một tỳ khưu và trở về sau một thời gian vắng mặt 
lâu ngày bằng “dấu hiệu = tướng mạo”. Trong những đoạn kinh 
khác, “dấu hiệu” có chức năng về “nguyên nhân” hơn (ví dụ: S 
V213; A182; A119; A IV 83 và Th 1100). Về “đấu hiệu”, so với 
Harvey 1986: pp.31-3; và tr. 595, ct.927. 

° MI360(K782, #: 53: Kinh Potaliya,; MLDB, p. 466: To Potaliya). 

° _Vin II 15 (BD1 p. 27: ch. Pardjika l: tỳ khưu Sudinna). 

°Ồ MĨH 62 (KTB 2, r. 510: Kinh Ratthapala; MLDB, p. 682, 
pa.l8: On Ratthapala). 
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ˆ ” 


Về tiến trình nhận thức, “dấu hiệu” (nimiffa) này liên 
quan đến sự thâm định sơ khởi các dữ kiện do giác 
quan nhận được còn thô, vì nó nên đối tượng trông có 

ẻ “đẹp” (subhanimiffa) hay “khó chịu” (patighanimitta), 
rồi tuần tự sẽ đưa đến những thẩm định và phản ứng 
trong tâm thức sau này.5%9 


ÖÒ S V 213 (BKTU %, tr 333: Cây Quay Ra Lửa; CDB II, p. 
1663: The Simile oƒ the Fire-stick). 

*° ÀI§2(BXTCI,.ứ 152: Phẩm Tướng; NDb, p. l72, pa ö0(4): 
Mith a Basis). 

Theo chủ giải BKTC, 'With a Basis`có nghĩa là có một lý 
do”. Vì những chữ nguôn gốc, nguyên nhân, hoạt động có 
nguyên nhân, điều kiện và vật thể chỉ là những chữ đồng 
nghĩa với lý do”. (Sanimitftã t¡ sakãrana... Nidanam hefu 
sankhaãro paccayo rũpan tỉ sabbamni pi hì etãni kãranaveva- 
canan 'eva). 

Trích ND, ct. 307, tr. 1633 
Hình như từ các bản chánh văn có được, các luận sư giải 
thích rằng các chữ nimita (tướng), nidãna (nhân duyên), 
hetu (nhân), sankhara (hoạt động có nguyên nhán), và pac- 
caya (duyên) đồng nghĩa với nhau. 

Trích NDB, ct. 306, tr. 1633. 

- AII9 (8KTC 1, tr. 564: Vô Sở Úy; NDB, p. 395: Self-Confi- 
dence). HT Minh Châu dịch là trường hợp. Bodhi: any ground 
on the basis: bất cứ lý do nào dựa trên nên tảng... 

° AIV 83 (PKTC 3, tr.392tt (3): Không Có Che Đáy; ND, p. 
1057ƒ(5-7): No Need to Hide). HT Minh Châu địch là tướng. 
Bodhi: any ground on the basis. 

- Th 1100 (7iBK II, TLTK, tr. 258: Tälaputta (Thera 97) ). Ở 
đáy HT Minh Châu dịch là lý do; Norman dịch là on that 
accowunf (EW I, p.lII); C.A. Rhys Davids dịch là because oƒ 
(PEB 372). 

Các bản tiếng Anh (A II 9; A IV 83, Th 1100) đều dịch nimitta 
là lý do, nguyên nhán, nghĩa thứ 5 của nó nhự PED tr. 367 
đã ghi. 


880. A 13 liên kết ham muốn nhục dục với suy xét “biểu hiện đẹp đế” 
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Lời chỉ dẫn áp dụng chế ngự vào các đặc tính thứ yếu 
(anuvyafñijana) có thễ tương xứng với các kết nối tâm 
thức thêm trong tiễn trình nhận thức, các kết nối này 
thêm thắt chỉ tiết vào nhận thức (saññã) đã có thành 
kiến từ đầu.88' Khuynh hướng phản ứng theo thành 


không cần thận, và suy xét “dấu hiệu khó chịu” không cần thận. 
M1298 giải thích tham, sân và sI là những nguyên nhân sản sinh 
ra dâu hiệu (nữniffakarana). So với M II 225, đoạn này tả là vì 
theo đuổi các dấu hiệu này nên thức bị sự thỏa mãn có được từ 
dấu hiệu trói buộc và cùm vào (cột chặt), và bằng cách đó, bị 
dấu hiệu kềm chế (triỀn phược) ra sao. 
° A13 (®KTC 1, tr II: Phẩm Đoạn Triển Cái; NDB, p. 90: 
Abandoning the Himdrances). 
° MI1I298(K7B. 1, tr. 653: Đại Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
395, pa. 37: The Greater Series oƒ Questions and nswers). 
“ Chú giải KTB giải thích nimittakarana có nghĩa là tham 
sản sỉ gản cho người là kẻ phàm phu hay bậc thánh thiện, 
là tham lam, thù ghét hay bị mê ám. Nhưng cũng có thể tập 
ngữ này là nhiễm lậu khiến cho tâm gán ý nghĩa giả tạo như 
trường tôn, khoan khoái dễ chịu, ngã và đẹp vào các vật 
việc. ” 
Trích MLDB, ct.456, tr. 1236. 
M HII 225 (KTB 3, tr 518: Kinh Tổng Thuyết và Biệt Thuyết; 
MLDB, p. 1075, pa.10: The Exposition ofƒa Summary). 


881. Tuy nhiên, As 400 cho thuật ngữ này muốn nói đến chỉ tiết của 
đối tượng nhận thức được. Mặt khác, trong những đoạn kinh 
tương tự, “đầu hiệu ” có thê được các loại ý nghĩ khác biệt tiếp 
nối theo sau, vốn có thể ăn khớp với “liên kết tâm thức” (so 
với M I 119 chẳng hạn). T.W. Rhyd Davids 1993: p. 43, dịch 
anuvyafjana là đặc tính đi kèm, “dấu hiệu hay dấu vết bổ túc 
hay bổ sung”. Bản tiếng Hán tương đương (Minh Chau 1991: 
p.82) nói về “không nắm giữ tướng chung” và không “lây làm 
thích thú gì trong đó”. Về amwyafjana như là “liên kết tâm 
thức”, xin đọc Vimalo 1974: p. 54. 

MI 119 (K7PB 1ï, tr. 269-70: Kinh An Trú Tâm; MLDB, p. 2]l1, 
pa.2-4: The Removal oƒ Distracting Thoughs). 
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kiến và xúc cảm bắt nguồn từ giai đoạn đánh dấu, 
khi những thẩm định buổi đầu hiếm có ý thức rõ rệt 
có thể làm nền tảng cho nhận thức (saññä) khởi lên. 
Trong mạch văn khuyến cáo của Safipaffhãna Sutfa 
nên quán các nguyên nhân liên quan đến sự sanh 
khởi của trói buộc (kiết sử), giai đoạn đánh dấu này 
có can hệ đặc biệt. Vì thế, giờ đây tôi sẽ trình bày chỉ 
tiết giai đoạn này và những tình huống có thể ảnh 
hưởng đến nó. 


XI.3. HUÂN TẬP NHẬN THỨC 


Theo kinh điển, hiểu biết sâu sắc bản chất của nhận 
thức (saññã, tưởng) là nguyên nhân quan trọng để 
chứng ngộ.?32 Nhận thức dưới ảnh hưởng của ham 
muốn nhục dục hay sân hận dẫn đến nhận biết lệch 
lạc và bằng cách đó, khiến cho tư tưởng và chủ ý 
bất thiện sanh khởi.83 Nhận thức bị bóp méo hay 


882. A II 167. So thêm với Sn 779, chỉ cho thấy rằng nhờ hiểu biết 
sâu sắc nhận thức, người fa có thể vượt qua được cơn lũ (bộc 
lưu); và theo Sn 847, người nào vượt qua được nhận thức, người 
ấy đã vượt khỏi sự lệ thuộc (triền phược). 

° _AII167 (BKTC 2, tr 134: Niết Bàn; NDB, p. 544: Nibbãna). 

° Sn 779 (KT¡iB I, KT, tr. 699: Kinh Hang Động Tám Kệ; ŒD, 
Ð. 104: The Cave). 

° Sn 847 (sảd, tr. 722: Kinh Mãgandiya; ŒD, p. TI2: 
Magandiya). 


883. MI 507 nói về sự lệch lạc của nhận thức (i2arfasaññä, phản 
tưởng) với việc coi khoái lạc giác quan là hạnh phúc. M II 27 
đồng hóa nhận thức dưới ảnh hưởng của tham dục, sân hận và 
bạo tàn là nguồn gốc của tất cả các tư tưởng và chủ ý bắt thiện. 

° MI507(KTB2, tr. 364: Kinh Magandiya; MLDB, p. 612, pa. 
15: 1o Magandiya). 
° MII27 (sđad, 445: Kinh Samanamandika; MLDB, p. 652, pa. 
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theo thành kiến bao gồm những ngộ nhận quan trọng 
về thực tại ảnh hưởng đến cơ cấu căn bản của kinh 
nghiệm thường tục, như khi ta nhận biết sai về trường 
tồn, thoả mãn, thực thể và cái đẹp trong những cái 
thực ra là trái lại.88 Sở dĩ có sự hiện hữu của các yếu 
tố không thực như vậy nằm trong nhận thức là vì theo 
thói quen phóng chiếu quan điểm lầm lạc của riêng 
mình vào những dữ kiện giác quan nhận được, một 
tiến trình ta hoàn toàn không hay biết. Làm nền tảng 
cho tiến trình nhận thức, sự phóng chiếu theo thói 
quen này chịu trách nhiệm cho những mong đợi hão 
huyền và bằng cách đó, cho thất vọng và xung đột. 
Như là biện pháp đối đầu lại những thầm định nhận 
thức không thực tế này, các kinh đề nghị trau dồi 
những nhận thức hữu ích.32 Những nhận thức hữu 


12: Samanamandikapufta). 


884. Đây là bốn vi›a/lãsas, so với A II 52; Patis II 80; Bodhi 1992b: 
p.4; và p.25, chú thích cuối trang 27. 
*° A H 52 (PBKTC 1, tr 650: Tưởng Điện Đảo; NDB, p. 436: 
Inversions). 
°_Patis II 80 (ĐVNG, tr: 303, ä. 1: Luận Về Điên Đảo; PD, p. 
277: Treatise VIHI: On Perversions). 


885. Fromm 1960: p. 127: “con người ở trạng thái bị ức chế... không 
thấy cái hiện hữu, nhưng hắn áp đặt hình ảnh do hắn tự suy 
tưởng vào các hiện tượng, và nhìn thấy chúng qua những hình 
ảnh và những hoang tưởng rút ra từ tâm trí, hơn là theo thực 
tại. Chính hình ảnh trong tâm tưởng ấy... tạo thành đam mê, lo 
âu cho hắn”. Johannson 1985: p.96: “những gì được nhìn qua 
lăng kính của dục vọng, thành kiến và sân hận, chúng sẽ được 
chuyên hóa tương xứng.” 


886. Thí dụ như ở D II 251; D II 253; D II 289: A II 79; A II 83-5; 


AIV24; A IV 46; A IV 387; A V 105-7 và A V 109. 
° DIHI251 (7TBK 4, tr. 251, ä xxi: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 
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ích như vậy hướng ý thức nhận biết rõ rệt đến vô 
thường hay không thỏa mãn của tất cả các khía cạnh 
của kinh nghiệm. Các nhận thức khác liên quan đến 
những vấn đề cá biệt, chẳng hạn như những khía 
cạnh không hấp dẫn của cơ thể hay của thực phẩm. 
Về bản chất của những nhận thức này, điều quan 
trọng cần ghi nhớ là để nhận biết cái gì là đẹp, là vô 
thường không ngụ ý tiến trình hồi tưởng hay quan 
sát, mà chỉ nhận biết khía cạnh đặc thù nào đó của 
đối tượng, nói cách khác, kinh nghiệm nó theo một 
quan điểm cá biệt nào đó. Trong trường hợp đánh 
giá nhận thức bình thường, quan điểm này hay hành 
động chọn lựa thường không phải là luôn luôn có ý 
thức. Việc cho ai đó hay cái gì đó là đẹp thường xảy 
ra là kết quả tổng hợp của huân tập theo thói quen 


301, pa.22: The Chanting logether). 

°Ò DI 253 (sđaä, ír. 252, đ. vi-viii: Kinh Phúng Tụng,; LDB, p. 
302, pa.7-8: The Chanting Together). 

°Ò DIII 289 (sđad, tr:289, đ. 1v: Kinh Thập Thượng; LDB, p. 519, 
pa. (4): Expanding Decades). 

° AII 79 (PBKTC 2, tr 434: Các Tưởng (1)-(2); NDB, p. 693: 
Perceptions (])-(2) ). 

° A HIHI 83-5 (sđad, r. 439-43: Nhàm Chán...; NDB, p.696-8: 
Disenchantmer...). 

° A IV 24 (BKTC 3, tr. 3l1l, đ. (25): Tưởng; NDB, p. 1016: 
Non-Decline (5). 

° AIV 4ó (sđad, tr 342-43: Tưởng (1)-(2); NDB, p. 1031-2: 
Perceptions (])-(2) ). 

° AIV387 (BKTC 4, tr. lI7: Tưởng; NDB, p. 1270, pa.16(6): 
Percepfions. 

*° A V 105-7 (sđad, tr. 379-80: Tưởng (1)-(2); NDB, p. 1409: 
Perceptions (])-(2) ). 

°ồ A V 109 (đi fr364: Girmananda; NDB, p. TẠI]: 
Girinananda). 
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trong quá khứ với các xu hướng tâm thức trong hiện 
tại. Những điều này có khuynh hướng quyết định khía 


cạnh 


thức. 


nào của đối tượng nổi bật lên trong lúc nhận 
Suy tưởng chỉ đi vào hiện trường sau đó, chịu 


ảnh hưởng của loại nhận thức làm nó khởi lên.°3/ 


Từ bối cảnh thiền quán, điều rất hệ trọng là nhận 
thức có thể thích ứng với tiến trình huân tập.828 Khả 


887. M II 27. Thực ra, theo D I 185 nhận thức (sañña) tạm thời đi 
trước trí (ñãn4), sự đi trước theo thời gian này có thê đưa đến 
ảnh hưởng đáng kể do nhận thức thi hành áp đặt trên cái được 
biết tới; so với ÑãZnavữza 1987: p.110. 


M II 27 (KTB 2, tr.445: Kinh Samanamandika; MLDB, p. 
652, pa.12: Samannamandikaputta). 
DII8S (7TBK 2, r. 165, đ20: Kinh Potthapada; LDB, p. 163, 
pa.20: Stafes oƒ Consciowsness). 
NÑãnav7a 1987: p.110: 
* Potthada, nhận thức (sañfña) đi trước trí (ñãng); nhưng 
với sự sanh khởi của nhận thức, có sự sanh khởi của trí. 
Người ta hiểu như vây: 'với cái này làm điêu kiện, thực thể, 
trí đã sanh khởi trong tôi”. 

Như vậy, sañna ải trước ñaãna, không chỉ theo nghĩa thời 
gian, mà còn theo cơ cấu (hay theo luận lÿ). Nhận thức, nói 
rõ hơn, theo cơ cấu, đơn giản hơn trí; cho dù nhận thức đến 
trước theo thời gian, nó không ngừng diệt để trí khởi lên. 
Một căn nhà có bao nhiêu tâng đi chăng nữa, tầng trệt được 
xây trước; nhưng sau đó không bị loại bỏ đề nhường chỗ cho 
các tầng sau. ” 

Trích CP, tr. I10-]1. 


888. DI 180 giải thích là nhờ huân tập, nhiều loại nhận thức sẽ khởi 
lên, những cái khác sẽ diệt đi (câu này xuất hiện trong mạch văn 
chứng đắc jJ#ãn4); so thêm với Premasiri 1972: p.12. Claxton 
1991: p.25 chỉ rõ rằng: “Vì nhìn nhận là nhận thức có thể thay 
đổi được nhờ tu tâm như ngồi thiên, lập trường của đạo Phật đảm 
nhận quan điểm “trí do con người tạo thành, chứ không do kiếm 
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năng huân tập nhận thức có liên quan đến sự kiện 
nhận thức là kết quả của thói quen tâm thức. Bằng 
cách huân tập nhận thức, ta có thể tạo ra các thói 
quen mới, khác và theo cách đó, từ từ thay đổi nhận 
thức của mình. Phương pháp căn bản cho huân tập 
nhận thức như vậy có liên quan đến cùng guồng máy 
tạo thành thói quen, đó là, bằng cách tập cho quen, 
và quen thuộc với, theo một phương cách nhất định 
để nhìn cái gì xảy ra để lại kinh nghiệm cho mình.889 
Bằng cách nhiều lần hướng ý thức nhận biết rõ rệt 
của mình đến đặc tính thực sự của hiện hữu chịu điều 
kiện, điều này sẽ càng lúc càng trở nên quen thuộc, 
tự in dấu lên cách nhìn kinh nghiệm của ta, và nhờ 
thế dẫn đến sự sanh khởi cách nhận biết tương tự về 
những trường hợp trong tương lai. 


Có thể minh họa phương pháp huân tập nhận thức 
bằng một nhóm các thuật ngữ xuất hiện trong kinh 
Girimananda: suy xét (pafisañcikkhafi) và quán tưởng 
(anupassanã) được đề cập bên cạnh với nhận thức 


được” ”. 
DII180 (75K 2, . 180, ä7: Kinh Potthapada; LDB, p. 160, 
pa.7: States oƒ Consciousness). 


889. Một danh sách dài liệt kê cách huân tập nhận thức được nêu ra 
ở A V 107; mỗi lần đều được giới thiệu dẫn đầu bằng “cho quen 
với” hay “quen thuộc với” (0ariciia: tích tập). So thêm với PatIs 
152. 

° A V 107 (8KTC 4, tr 383: Xuất Gia; NDB, p. 1411: Going 
torth). 

° Patis I 32 (ĐVNG, tr. 39, ä. 135: Luận Về Trí; PD, p. 32: 
Treatise on Knowledse). 
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(saññã).°9° Tuy điều này không được nói thẳng ra 
trong kinh điển, đoạn kinh này liệt kê hai hoạt động 
có liên quan đến huân tập nhận thức: mức độ sơ khởi 
của suy xét theo lý như là nền tảng cho tu tập quán 
tưởng được duy trì lâu dài (anupassanä). Được tổng 
hợp khéo léo, hai điều này có thể dần dần chuyển 
hóa cách nhận thức thế giới này. 


Hãy đưa ra một thí dụ thực tế: nếu, dựa trên nền 
tảng nhận biết theo trí năng giá trị của vô thường, ta 
thường xuyên quán sự khởi lên và diệt đi của các hiện 
tượng, kết quả sẽ là sự sanh khởi của aniccasaññiã, 
của nhận thức hiểu rõ được hiện tượng theo quan 
điểm vô thường. Cứ tiếp tục huân tập, ý thức nhận 
biết rõ rệt về vô thường sẽ càng trở nên tự nhiên và 
tăng dần ảnh hưởng đến kinh nghiệm hàng ngày của 
mình, ngoại trừ quán tưởng thực sự. Theo cách này, 
quán tưởng được duy trì lâu dài có thể dẫn đến thay 
đổi dần dần phương cách vận hành của nhận thức, 
và thay đổi nhân sinh quan của mình về thế giới này. 
Theo kinh, sự huân tập nhận thức như vậy có thể dẫn 
đến giai đoạn tại đó, ta có thể nhận biết theo ý muốn 
các hiện tượng là khả ý (appafikkila) hay bất khả ý 
(patikkila).°°' Theo cách này, tột đỉnh của huân tập 


890. A V 109 (8KTC 4, tr 385: Xuất Gia; NDB, p. 1411: 
Girimananđa). 


S91. MIII 301. A II 169 giải thích mục đích của huân tập nhận thức 
này là đề chống lại sự sanh khởi của tham dục và sân hận. 
° MIII301 (K78 3, ứ: 670: Kinh Căn Tu Tập; MLDB, p. 1150, 
pa.10: The Development oƒ Faculties). 
° A HII 169 (BKTC 2, tr. 586: Tại Rừng Tikandaki: NDB, p. 
761: Tikandahi). 
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nhận thức đạt được khi ta hoàn toàn vượt ra ngoài 
những đánh giá như vậy và bắt đầu củng cố vững 
vàng trong bình thản với những gì nhận biết được 
qua giác quan. Kinh điển còn đi xa tới mức cho rằng 
làm chủ được nhận thức của mình như thế còn siêu 
việt hơn cả các năng lực thần thông như đi trên nước 
hay bay trong không trung.°”? 


Nền tảng để tu tập những loại làm chủ đáng chú ý như 
vậy là quán safipa{thãna.°* Sự hiện diện của saii trực 
tiếp hóa giải những phương cách phản ứng tự động 
và vô thức vốn là những thói quen rất tiêu biểu. Bằng 
cách hướng safi đến những giai đoạn đầu của tiến 
trình nhận biết, ta có thể huân tập nhận thức và bằng 
cách đó, tạo dựng lại khuôn mẫu thói quen. Thuộc tính 
quan trọng nhất ngay từ bản chất trong mạch văn này 
là phẩm tính tiếp nhận của quán niệm vốn chú ý trọn 
vẹn đến những dữ kiện nhận biết được. Phẩm tính 
giữ cách biệt của safi có ý nghĩa quan trọng tương 
đương là tránh những phản ứng ngay lập tức. 


Theo cách này, với tính dễ tiếp nhận và cách biệt, 
được áp dụng ngay vào những giai đoạn đầu của tiến 


892. DI 113 (7ĐK 4, ứø. 113-113A: Kinh Tự Hoan Hỷ; LDb, p. 
424, pa.18: Serene Faith). 


893. So với S V295, ở đây, cắt nghĩa về safipaffhäna có lời miêu tả về 
khả năng tác động đến nhận thức (oaikkile appatikkilasaññi) 
theo sau. Có thể tìm thấy chứng thực khoa học về những thay 
đổi nhận thức do thiền quán ở Brown 1984: p.727. So thêm với 
Brown 1977: p.248; Deikman 1969: p.204; và Santucci 1979: 
Đi: 

S V295 (BKTU'5, tr 442, ä.5tt: Độc Cư; CDB II, p. 1750: Alone). 
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trình nhận thức qua giác quan, safi có thể làm những 
phản ứng theo thói quen nồi rõ lên và cho phép lượng 
giá mức độ phản ứng tự động và cân nhắc vô thức 
của con người. Điều này cũng tiết lộ cho thấy các 
bộ phận chọn lựa và sàng lọc của nhận thức, làm 
nổi bật phạm vi kinh nghiệm chủ quan soi chiếu vào 
những phỏng đoán vô thức của ta cho đến giây phút 
này. Theo cách này, nhờ quán safipaffhäna, có thễ 
tiếp cận và điều chỉnh lại nguyên nhân quan trọng 
cho sự sanh khởi của nhận thức bất thiện, và qua 
cách đó, cho sự khơi động các nhiễm lậu (äsava), 
các khuynh hướng ngủ ngầm (anusaya), và các trói 
buộc (samyojana), bằng cách tắt tiến trình tự động 
và hóa giải hiệu ứng các thói quen và đánh giá trong 
tiềm thức. 


Sự ứng dụng thực tiễn kỹ năng này là chủ đề của 
phân xem xét tỉ mỉ cuỗi cùng của tôi vê quán các giác 
quan và đôi tượng của chúng. 


XI.4. LỜI CHỈ DÃN CHO BÄHIYA 


“Bãhiya người mặc áo bằng vỏ cây” là một tu sĩ ngoại 
đạo đã có lần đến gặp Đức Phật xin những lời giáo 
huấn trong lúc Ngài đang đi khát thực. Đang ở ngoài 
đường phố trong thị trần, Đức Phật ban cho ông ta 
lời chỉ dẫn ngắn gọn liên quan đến huân tập nhận 
thức, kết quả là Bãhiya chứng ngộ hoàn toàn ngay 
lập tức.89 Lời chỉ dẫn thần diệu như sau: 


S94. Ud §; vì việc này, 8ahiya được coi là một trong những đệ tử ưu 
tú vì hiểu nhanh lời Phật dạy (ở A I 24). S IV 63 và S V 165 tường 
thuật trường hợp thực chứng của một tỳ khưu cùng tên 84ha, 
nhưng dựa trên quán tưởng sáu giác quan là vô thường, không 
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Khi trong cái thấy chỉ là cái được nhìn thấy, trong 
cái nghe chỉ là âm thanh được nghe, trong cái 
cảm nhận được bằng các giác quan khác (đó là: 
mũi, lưỡi, thân) chỉ là cái cảm nhận được bằng 
các giác quan ấy, trong cái nhận biết chỉ là cái 
được nhận biết tới, ông sẽ không bận lòng vì 
nó. Khi ông không bận lòng vì nó, ông sẽ không 
ở trong đó. Khi ông không ở trong đó, ông sẽ 
không ở đây, cũng chẳng ở cảnh đời sau và ở 


thỏa mãn và không phải là ngã, và trong trường hợp khác, quán 
saftipa†fhana. Theo Malalasekera 1995: vol II, pp. 281-3, hai 
trường hợp sau khác với trường hợp của 8ãhiya trong đoạn kinh 
Udäna. Một Bahiya khác nữa (đệ tử của Anuruddha) gây chia rễ 
chúng tăng được đề cập ở A II 239. Ở § IV 73, một tỳ khưu tên 
là Mãlunkyapurta đã nhận được lời chỉ dẫn “BZh¡ya ” đã dẫn đến 
chứng ngộ hoàn toàn, cho dù trong trường hợp này sau một thời 
gian huân tập một mình. Trường hợp cũng xuất hiện trong phụ 
chú giải Ps-pt- I 357, trong mạch văn nói về trí biết rõ ràng các 
hoạt động của thân thể. 


Ud § (KT¡B I, KPTIT, tr. 128: Ud.6; Ud,p. 10: The Enlighten- 

ment Chapter). Xin đọc thêm: 

o_BPT; tr 257, đ. 655: Xiến Minh Tứ Đẻ. 

o_BPE, p. 220, pa. 961: “nguôn gốc của hình dáng nhìn thấy 
được là vật thể được nhìn thấy”... 

Ex. LII, p. 438: “đối tượng hữu hình là vật nhìn thấy được ” 

như đã dịch ở đoạn kinh Udaăna trên. 

A124 (BKTC 1, tr. 62, đ6: Các VỊ Tỳ Kheo; NDb, p. H10: 

Foremost, The Third Subchapter). 

S IV 63 (BKTU 4, tr. 112: Bahiya; CDB II, p. 1169, pa 89(6): 

Bahiyd). 

S V165 (BKTU 5%, tr. 258: Bahiya; CDB II, p. 1645, pa 15(5): 

Bahiyd). 

AII239 (BK7C 2, tr: 272: Phạm Tội (1); NDB, p. 607: Schism). 

S IV 73 (BKTU 4, tr 127, ä12-3: Thâu Nhiếp; CDB II, p. 

1175: Malunkyapufta). 
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cảnh đời khoảng giữa. Chỉ có thế là chấm dứt 
dukkha.°° 


Lời chỉ dẫn này hướng ý thức nhận biết rõ rệt đơn 
thuần đến bất cứ cái gì trông thấy được, nghe được, 
cảm nhận được hay nhận biết được. Duy trì ý thức 
nhận biết rõ rệt đơn thuần theo cách này ngăn ngừa 
tâm phán đoán và suy nghĩ lung tung về các dữ kiện 
thô nhận biết được qua giác quan. Điều này tương 
ứng với việc ngăn chặn những giai đoạn đầu trong 
chuỗi nối tiếp của tiến trình nhận thức, nhờ chú tâm 
có quán niệm. Ở đây, ý thức nhận biết rõ rệt đơn thuần 
chỉ giản dị ghi nhận bất cứ cái gì khởi lên tại cửa 


§95. Ud 8, cùng nguồn gốc trích dẫn nêu trên. 

Theo Abhidhamma của Theraväda, khi chết người ta đi đâu 

thai ngay lập tức tùy theo nghiệp bảo, không có giai đoạn trung 

ấm. Nên hiểu câu ubhayamantarena “ở cảnh đời khoảng giữa ” 

là “cả hai cũng không”. Tuy vậy, một số kinh khác tán đồng 

khoảng thời gian trồng ấy. Như sau: 

°Ò BKTU 4, tr 619, Ä15: Luận Nghị Đường; CDB II, p. 1393: 
The Debating Hall. Tam aham tanhipadanam vadãmi. Câu 
này của Đức Phật hình như ngụ ý có khoảng thời gian trồng 
có thể xen vào giữa giây phút chết và kết sanh. Vì điều này 
nghe qua có thể mâu thuần với Theraväda chính thống, nên 
chú giải BKTU lập luận rằng ngay tại khoảnh khắc chối, 
sanh linh đó “chưa tái sanh ” vì kết sanh thức chưa khởi lên. 

Trích CDB II, chủ thích 53; 382, p. 1406; 1456 

°Ò BKTU 5, tr. 110, đ17: Giới, CDB lI, p. 1572: Viriue: 

“Nếu ai chưa chứng đạt trí cuối cùng (thắng trí) ngay giai 
đoạn đâu trong kiếp sống này hay vào lúc chết, thì với sự 
đoạn tận hoàn toàn năm trói buộc cấp thấp (hạ phân kiết 
sử), người ấy sẽ trở thành người chứng đạt Nibbãna vào 
khoảng thời gian ở giữa, nghĩa là chứng Nibbana ngay sau 
khi tải sanh. 

Trích CDB II p. 1572 và chủ thích 635, p. 1902. 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ S75 





giác quan mà không phản ứng lại các loại nhận thức 
chịu ảnh hưởng của thành kiến, những tư tưởng bắt 
thiện và những kết nối tâm thức liên quan.8% Về chế 
ngự giác quan, giai đoạn tạo “biểu tượng” (nimitta, 
tướng) theo cách đó được đưa vào ý thức nhận biết 
rõ rệt có quán niệm.8% Thiết lập ý thức nhận biết rõ rệt 


896. Điều này hình như là ngụ ý của nhiều đoạn kinh trong %4 
Nipzra sử dụng cùng các thuật ngữ (được nhìn thấy, được nghe, 
được cảm nhận), so với Sn 793; ŠSn 798; Šn 802; Šn 812; và Šn 
914. Mahasi 1992: p. 42 giải thích: “khi ta chỉ tập trung vào hoạt 
động thấy mà không nghĩ đi nghĩ lại điều người ấy nhìn thấy, 
nhận biết bằng mắt chỉ tồn tại trong một khoảnh khắc... trong 
trường hợp đó, nhiễm lậu không có thời gian để tự biểu lộ sự 
có mặt của chúng.” Namto 1984: p.15: “chỉ dẫn ta tập trung vào 
tích tắc rất ngắn ngủi giữa lúc nghe âm thanh và nhận ra nó theo 
quy ước”. Shattock 1970: p. 68 và Walsh 1984: p.267 nói đến 
kinh nghiệm thực tiễn phản ảnh sự kết hợp vừa nói này. 

° Sn 793 (KT¡B I, KT, tr. 704, kệ 793: Kinh Thanh Tịnh Tám 
Kệ; GD, p. 106: The Purihed). 

- Sn 798 (sđd, : 705, kệ 798: Kinh Tối Thắng Tám Kệ; GD, p. 
106: The Highest). 

- Sn 802 (sđä, tr. 707, kệ 802: Kinh Tối Thắng Tám Kệ; GD, p. 
107: The Highest). 

° Sn 812 (sa, tr. 710, kệ 812: Kinh Già; ŒD, p. 108: Old Age). 

- Sn 914 (s4, t:744, kệ 914: Những Uấn Đề To Lớn; GD, p. 
120: The Large Discourse on Disposifion). 


§97. So thêm với trình bầy chỉ tiết do Ä⁄Ziu»kyapufra nêu ra sau khi 
nhận được lời chỉ dẫn “8Zj¡ya ” ở S IV 73, đoạn này chỉ rõ thiếu 
quán niệm đưa đến chú ý hình tướng khả ái ra sao, và bằng cách 
đó đưa đến trạng thái mê muội (Ở Th 98-9 có trình bày một phần 
tình trạng này và trình bày đầy đủ ở Th 794-817). 

° SIV 73 (BKTU 4, tr 127, đ12-3: Thâu Nhiếp; CDB II, p. 
1175: Malunkyapufta). 

° Th 98-9 (7/BK !I, TLTK, tr. 66: Abhaya và Utiya (Thera 14); 
EW lp. I5: Abhaya và Utiya). 
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đơn thuần ngay tại giai đoạn này của tiến trình nhận 
thức ngăn ngừa không đề cho các khuynh hướng ngủ 
ngầm (anusaya), các nhiễm lậu (ãsava), và các trói 
buộc (samyojana) sanh khởi. 


Các hoạt động thấy, nghe, cảm nhận và biết đề cập 
trong lời chỉ dẫn Bãhiya cũng xuất hiện ở Mũlapariyäya 
Suffa.898 Phẩm kinh này nêu sự tương phản giữa hiểu 
biết trọn vẹn, trực tiếp các hiện tượng của vị arahant 
với cách nhận biết thông thường qua việc hiểu sai 
các dữ kiện nhận biết được theo nhiều cách khác 
nhau. Phẩm Chabbisodhana Suffa liên kết sự vắng 
mặt của những thêm thắt không cần thiết về cái gì vị 
Arahanft thấy được, nghe được, cảm nhận được và 
biết được với việc không để cho quyến rũ (luyến ái) 
và cự tuyệt (chống đối) ảnh hưởng đến.?99 Những 
đoạn kinh khác bàn luận về cùng các hoạt động như 
vậy, còn nhắn mạnh thêm việc tránh bắt kỳ hình thức 
đồng hóa nào.° Lời cảnh cáo này rất thích hợp, vì 


° 'Th 794-817 (sđa, tr. 2141: Malunkyaputta (Thera 77); EV l, 
Pb. 5-7: Malunkyapufia). 


898. MI 1. So thêm với A II 23 ghi lại khả năng nhìn thấu suốt và 
hiểu biết trọn vẹn của Đức Phật về bắt cứ cái gì thấy được, nghe 
được, cảm nhận được, hay biết được. 

- MII1 (KTB 1, tr 19: Kinh Tất Cả Lậu Hoặc; MLDB, p. 83: 
The Root oƒ AlI Things). 
- _A1II23 (8KTC 1, tr: 592: Thế Giới; NDB, p. 410: The Worla). 


899. MIII 30 (K7 3, : 162: Kinh Sáu Thanh Tịnh; MLDB, p. 903, 
pa. 4: The Sixƒfold Puriy). 


900. MT 136 vàM HI 261. 
° MI136 (KTB 1, tr. 308: Kinh Ví Dụ Con Rắn; MLDB, Đ.229, 
pa. l6: The Simile oƒ the Snake). 
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theo Alagaddipama Sutffa, các hoạt động thấy, nghe, 
cảm nhận và biết có thể dẫn đến việc phát triển sai lạc 
ý niệm về bản ngã.°!' Những đoạn trong Upanisads 
thực sự lây những hoạt động này là bằng chứng cho 
việc nhận biết hoạt động của ngã.°% 


Theo lời chỉ dẫn cho Bãhiya, nhờ duy trì nhận biết 
suông tại tất cả các cửa giác quan, ta sẽ không “bận 
lòng vì nó”, ngụ ý là không bị chuỗi diễn tiến theo điều 
kiện của tiến trỉnh nhận thức cuốn trôi đi, bằng cách 
không biến cải kinh nghiệm qua những thành kiến 
chủ quan và nhận thức lệch lạc.?3 Không bị cuốn trôi 
đi, ta sẽ không còn “ở trong đó” vì tham dự chủ quan 


° MIII 261 (KTB 3, tr 587: Kinh Giáo Giới Cấp Cô Độc; 
MLDB, p. 1110, pa.14: Advice to Anathapindika). 


901. MTII35. So thêm với Bhatta 1980: p. 10. 
MI135 (K7P l, tr: 307: Kinh Ví Dụ Con Răn; MLDB, p. 229, 
pa. l5: The Simile oƒthe SnaRe). 


902. Brhadäranyaka Upanisad 2.4.5 nói rằng bản ngã nên được 
thấy, được nghe nói đến, được nghĩ về và được quán tưởng tới, 
vì nhờ thấy, nghe, cảm nhận và nhận biết được về ngã tất cả 
đều được biết đến; vì vậy Brhadaranyaka Upanisad 4.5.6 tuyên 
bố rằng một khi bản ngã được thấy, được nghe nói đến, được 
nghĩ tới và được nhận biết, tất cả đều được biết đến. 


903. “Vì lý do đó” (ena) theo nghĩa “bằng cách ấy”, so với Dhp 258 
chẳng hạn, phê bình “nói nhiều” bằng cách chỉ cho thấy rằng 
“bằng cách ấy” hay “vì lý do đó” (eng), ta không thành bậc trí 
được. Theo Ireland 1977: p.160 n.3, “?ena ” và faftha* (ở nơi đó) 
“là những chữ mang ý nghĩa quan trọng trong mạch văn này.” 

°Ò Dhp 258 (B1T¡8 1, PC, tr. 82; DBPH p.100: The .Just). 
» Ireland 1977: p.160 n.3: PBR, Vol 2.3 “The Buddha s Advice 
to Bahiya ”. 
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và đồng hóa.° Sự vắng mặt của “ở bên trong” như 
vậy hướng sự chú ý đến khía cạnh quan trọng của lời 
chỉ dẫn cho Bãhiya, đến thực chứng anaffã như là sự 
vắng mặt của ngã biết nhận thức. 


Không “bận lòng vì nó” cũng không còn “ở trong đó” 
còn tạo thành giai đoạn tương đối cao của tu tập 
safipaffhãna, khi người hành thiền đã có thể duy trì 
nhận thức thuần túy ở tất cả các cửa giác quan, bằng 
cách đó, không “bận lòng vì nó” nhờ tiếp tục không 
“bám vào bất cứ cái gì trên thế gian này”, như đã 
được qui định trong “điệp khúc”. 


Theo phần cuối cùng của lời chỉ dẫn cho Bãhiya, bằng 
cách duy trì liên tục nhận thức thuân túy theo cách 


^ 1 


thức nói trên, ta sẽ không mặc nhiên bị “ở đây” hay 
“ở đó” hay “ở giữa” củng cố ăn sâu. Một cách hiểu “ở 
đây” hay “ở đó” là coi chúng như là đại diện cho chủ 
thể (các giác quan) và các đối tượng tương ứng của 
chúng, với “ở giữa” thay mặt cho sự sanh khởi có điều 


904. “Ở nơi đó, trong đó” (/a#Ja) là trạng từ chỉ nơi chốn, có thể 
được dịch là “ở nơi đó”, “trong chỗ đó” hay “đến chỗ đó” (T.W. 
Rhys Davids 1993: p.295). Vimalo 19592 dịch đoạn văn này 
(tena + tattha) là: vậy thì ông sẽ không bị ảnh hưởng vì điều 
đó, nêu ông không bị ảnh hưởng vì điều đó, ông sẽ không bị bó 
buộc với nó. Chữ “tham dự chủ quan” hiểu theo nghĩa có liên 
quan đến cảm xúc, so với Sn 1086. Bodhi 1992b: p.13, bình 
luận về lời chỉ dẫn cho Bahiya, giải thích là: “cái cần được loại 
ra khỏi nhận thức chính là sự gán ghép giả tạo của suy nghĩ 
chủ quan, gán ghép này xuyên tạc ý nghĩa của dữ kiện thu nhận 
được và gây ra phán xét và niềm tin sai lầm.” 

Sn 1086 (KTiB I, KT; tr. 799: Các Câu Hỏi của Thanh Niên 
Hemaka; ŒD, p. 138: Hemaka š Quesfions). 
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kiện của thức.°95 Theo một phẩm kinh trong Añiguffara 


905. Hiểu theo dẫn giải của Ñữnavira 1987: p.435 (chú giải Ud-a 
90-1 UC Pol. Ipp.134-36 cũng nói như vậy). Tuy nhiên, chú giải 
Ud-a 92 liên kết những thuật ngữ này với những cảnh giới tái 
sanh, nhưng chỉ cho thấy rằng theo lời giải thích “ở giữa”, không 
nên được hiểu là trạng thái trung ấm. Thực vậy, truyền thống chú 
giải Pã|i chủ trương là tái sanh lập tức theo sau sát na chết. Mặt 
khác, xem xét kỹ kinh điển cho thấy theo bối cảnh của nhiều 
trường hợp, trạng thái hiện hữu như vậy giữa các cõi đời thực sự 
có, nơi sanh linh sẽ được tái sanh (gandhaba ở M [265 và M II 
157) vì tham ái thúc đây (S IV 399), tìm kiếm một kiếp đời mới 
(sambhavesi ở M I 48 và 5n 147), hay có thể chứng ngộ hoàn 
toàn trong giai đoạn trung gian ây nêu trước đó đã chứng được 
quả vị không trở lại (anfaraãparinibbäayi như ở D LII 237; S V 70; 
SV201;SV204;S5V237;SV285;S V314; S V378; AI233; 
ATI 134; ATV 14; ATV 71; AIV 146; A IV 380; và A V 120). So 
thêm với Bodhi 2000: p. 1902 n.65. 

° Ñãnavữra 19§7: p.435 

Kierkegaard khẳng định nguyên lí “Bất cứ cái gì được biết 
được biết theo cách của người kinh nghiệm nó”. Thành ngữ 
của nhà hiện sinh này khó hiểu, khó hiểu này khởi lên từ 
phương pháp hiện tượng luận lý. Trong khi nhà khoa học (hay 
học giả) trở thành 'khách quan, tự đặt mình ra ngoài, không 
liên quan gì và chỉ tự coi mình là những dữ kiện trừu tượng; 
còn nhà hiện sinh tiếp tục giữ vai trò chủ quan (biết rõ về sự 
vật cụ thể và miêu tả nó (đó là những gì kinh nghiệm được). 
Tỳ khưu Ñãnavira so sánh câu của Jean Paul Sartre (JPS) 
trong cuốn “Hiện Hữu và Hư Vô trang 325 với câu trong (S 
IV93): 
JPS: “... chúng ta thường xác định các nhận thức và các giác 
quan như là sự hiện-hữu- trong-thế-gian này của mình đến 
mức chúng ta phải sống dưới hình thức hiện-hữu-ngay-giữa- 
lòng-thế-gian ấy. ` 
S1V 95: Ngài Ananda, thị giả của Đức Phật giải thích: 

“Mắt (tai, mũi, lưỡi, thân và ÿ) là cái gì trong thế gian này 
qua đó ta là người nhận biết và suy nghĩ về thế gian này: 

| Trích CP. p. 432, ct. a; p. 434. 
Ởct. a, tr: 432, tỳ khưu Ñãnavira so sánh như sau: 
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Kinh nói: 'con mắt trong thể gian này... `JPS nói: chúng ta 
(như là các giác quan) hiện hữu ngay giữa lòng thế gian; 
kinh* nói: 'ta là người nhận biết và suy nghĩ về thế gian này”, 
JPS nói về 'sự hiện-hữu-trong-thế-gian này của chúng ta” 

*_ Xin đọc (BKTU 4, tr 168, đ.11: Thể Giới Dục Công Đức; 
..c Tp. 1190: Going to the End oƒ the World). 

* Từ giải thích của Ananda, ta có thể rút ra ý nghĩa sau: Lời 
giảng của Đức Phật về thế giới có liên quan phần lớn đến 
“thế giới kinh nghiệm ”, ngay cả thể giới đối tượng cũng chỉ 
được chủ ý tới mức nó được dùng làm điều kiện bên ngoài 
phục vụ cho kinh nghiệm. Tỉ hế giới này là một với sáu giác 
quan bởi vì chúng là điều kiện bên trong: cân thiết cho kinh 
nghiệm. Hễ sảu giác quan còn tôn tại, thế giới luôn dàn trải 
ra trước mắt ta như là lãnh vực hiểu biết và nhận thức... ” 

Lược trích CDB lI, n. 182, p. 394. 
Ud-a 92 (UC !,p. 136-7: Bahiya, The Enliehtenment Chap- 
ter). 
M1265 (K7PB 1, tr 582: Đại Kinh Đoạn Tận Ái; MLDB, 
Ð. 356, pa. 26: The Greater Discourse on the destruction oƒ 
Craving). 

* Gandhaba: hương linh, vong linh, hương Ấm. 

MÌII 157 (KTB 2, tr. 700: Kinh Assalayana; MLDB, p. 770: 
Assalayana Sufta). 
S IV 399 (BKTƯ'4, tr. 619, ä. 15: Luận Nghị Đường; CDB II, 
pD. 1393: The Debating Hal]). 
M148 (KTB 1, tr 114: Kinh Chánh Tri Kiến; MLDB, p. 134, 
pa. ll: Right View). 
Sn 147 (KTiB I, K1, tr. 508: Kinh Từ Bi; GD, p. 19: Loving 
Kimdness). 
DI 237 (75K 4, tr. 237, đ. xviii: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 
406, pa.l8: The Chanting logether). 
S V70 (BKTU 5, tr. 110, ä.15: Giới; CDB II, p. 1572: VWirtue). 
S V201 (sđd, tr 314: Rộng Thuyết (1); CDB II, p. 1674, pa. 
15(5): In Detail (1) ). 
S V204 (sđa, tr: 320: Nhứt Thắng Trí; CDB II, p.1677, pa. 24 
(4): One Seeđer). 
S V237 (sđa, tr: 369, pa.66: Bảy Lợi Ích; CDB II, p.1702, pa. 
66 (6): Seven Beneƒf1s). 
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S V285 (sđ4, tr 434: Quả (2); CDB II, p. 1743: Fruis (2) ). 

S V314 (s4, tr. 468: Quả (2); CDB II, p. 1767: Fruifs (2) ). 
SV378 (sđa, tr. 552: Sarakani; CDB II, p. 1614: Sarakani 
(2). 

AI233 (BKTC 1, tr. 425: Bản Tụng Đọc (2); NDB, p. 319: 
The Process oƒ Training (2) ). 

A II 134 (BKTC 2, tr: 70, đ.5: Kiết Sử; NDB, p. 515, pa.4: 
Fefters). 

A IV 14 (5KTC 3, tr. 293, Äđ4: Không Thường Xuyên; NDB, 
Pb. 1007, pa (4): Impermanence). 

AIV7I @sảa, tr: 375, đ.5: Sanh Thủ Của Loài Người; NDB, 
pb. 1049, pa. 4: Destinations oƒ Persons). 

A IV 146 (sđa, tr. 484, pa.4: Người Xứng Đáng Được Cung 
Kính; NDb, p. 1103, pa. 4: Contemplating lmpermanence in 
the Eye). 

A IV 380 (BKTC 4, tr. 105, äđ6: Không Có Dự Y; With Resi- 
due Remaining (2-5) ). 

A V 120 (sả4, ír. 396, đ3: Cứu Cánh; NDB, p. 1419, pa. 
63(3): Certaint)). 

Bodhi 2000: p. 1902 n.65. 

“Amtaräparinibbäyi (người chứng Niết Bàn ở khoảng giữa, 
trung gian bát niết bàn) như là người được tái sanh vào cỗi 
Tịnh Cư Thiên, chứng quả Arahatta trong nửa quãng đời đầu 
tiên ở cảnh giới ấy. Nếu hiểu theo nghĩa đen, và ta nên hiểu 
như vậy, chữ này có nghĩa là người chứng Niết Bàn trong 
khoảng giữa hai kiếp đời, nghĩa là chứng quả trong lúc hiện 
hữu trong một thân trung ấm (dịch sát: thân thể vi tẾ ở trong 
trạng thái trung gian). Như vậy, upahaccaparinibbayi (người 
chứng Niết Bàn khi “vừa tái sanh vào, dịch sát: vừa đặt chân 
xuống, tốn hại bát niễt bàn) ” nghĩa là ngay sau khi tải sanh 
vào cảnh giới mới, người áây gân như chứng quả Arahatta 
ngay lập tức (lược trích CDB II, ct. 65, tr. 1902), giống như 
trong lúc củi đang cháy, bổng có đốm than hông bất chợt 
văng ra, bay bổng lên rồi tắt ngúm ngay khi rơi xuống đất. 
Đây là nhập niết bàn không có tàn dư còn xót lại (vô dự y 
niễt bàn). 

Trích NDB, ct. 1536, tr. 1782. 

Được nhiễu tông phái Phật giáo ban sơ nhưng không phải là 
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Nikãya, chính “đường chỉ” tham ái (tanhã) đã “may” 
thức (đoạn giữa, trung gian, chặng giữa) với các giác 
quan và các đối tượng của chúng (hai viền đối nhau, 
hai biên) lại với nhau.°% Áp dụng những hình ảnh 
này vào lời chỉ dẫn cho Bãhiya, với sự vắng mặt của 
tham ái, ba điều kiện cho xúc chạm trong nhận thức 
này không đủ “trói buộc” nhau lại, nghĩa là, không để 
cho suy đoán lung tung vô căn cứ (hí luận) xảy ra. Sự 
vắng mặt của suy đoán lung tung không cần thiết là 
đặc tính trong nhận thức của các vị Arahanfs, những 
vị không còn chịu ảnh hưởng của thành kiến và là 


Theravada chấp thuận, lời giải thích này hình như được kinh 
Purisagafi (AN IỰ 70-74) xác nhận. Giải thích này được A lI 
134,25-29 tán trợ, đoạn kinh này giải thích là anfara-parin- 
ibbäyi là người đã từ bỏ được trói buộc khiến phải tái sanh 
(upapafti-samyojana) nhưng chưa từ bỏ được trôi buộc 
khiến phải tiếp tục hiện hữu (bhava-samyojana). Như vậy 
chứng tỏ các đoạn kinh vừa trích có khuynh hướng nghiêng 
về giải thích này. 
Lược trích CDB II, ct. 65, tr. 1902-3. 
906. A III 400, bàn về Sn 1042. So thêm với Dhp 385 ca ngợi việc 
vượt qua bờ bên này cũng như bờ bên kia, một đoạn mà theo 
Daw Mya Tin 1990: p. 132 có thể giải thích theo cách thức 
tương tự như thế. “Đường chỉ, người đệt vải” tham ái (/anhã) 
cũng xuất hiện ở Th 663. So thêm với Ñãnananda 1999: p.19. 
-_A III400 (8KT7C 3, tr: 193: Con Đường Đi Đến Bờ Bên Kia; 
NDB, p. 951: Middle). 
Theo chủ giải BKTC, “thức, cả thức tái sanh và những loại 
khác được gọi là ở giữa vì nó diễn ra như là điều kiện cho 
tâm và thân (danh sắc). ” Trích NDB, ct. 1398, tr. 1766. 
° ŠSn 1042 (KIT¡B I, KT, tr. 779: Các Cáu Hỏi của Thanh Niên 
1issametmeyy4). 
° Dhp 385 (sđd, PC, tr: 107: Phẩm Bà La Môn; DBPH/ p. 385). 
» Th 663 (T/BK 1H, tr 196: Godafta (Thơra 67); FV Ï, p.73: Godai- 
t4). 
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những vị nhận biết các hiện tượng không quy chiếu 
về tự ngã nữa. Hoàn toàn thoát khỏi tham ái và suy 
đoán lung tung, các vị ấy không còn đồng hóa với “ở 
đây” (các giác quan), hay “ở đó” (các đối tượng), hay 
“ở giữa” (thức), dẫn đến việc giải thoát ra khỏi bất cứ 
loại trở thành nào, cho dù trở thành đó có là “ở đây”, 
hay “ở đó” hay “ở giữa” gì chăng nữa. 


-0- 


XII. DHAMMAS: CÁC YÉU TÓ TẠO THÀNH 
CHỨNG NGỘ 


XII.1. QUÁN CÁC YẾU TÓ TẠO THÀNH CHỨNG NGỘ 


Những phẩm tính tâm thức tạo thành chủ đề quán các 
dhamma kế tiếp cung cấp điều kiện dẫn đến chứng 
ngộ hoàn toàn, đó là lý do các phẩm tính ấy được gọi 
là “các yếu tố tạo thành chứng ngộ”. Giống như con 


907. SV 72; S V 83; và Patis II 115. So thêm với D II 97; Dhp 89; 
và Thĩ 21. Theo Norman 1997: p.29, bodh; được dịch là “chứng 
ngộ” hơn là “giác ngộ” một đề nghị tôi đã chấp thuận nghe theo. 

°ÒỒ SV 72 (BKTU 5, tr 114: Vị Tỷ Kheo; CDB II, p. 1574: A 

Bhikkhu). 

S V83 (sđa, tr. 132: Giác; CDB II, p. 1563: To Enlighten- 

men). 

Patis II 115 (ĐƯNG, tr: 335, đ.2: Luận Về Các Yếu Tổ Tạo 

Thành Chứng Ngộ; POD, p. 306: Treatise XIH, pa.2: On En- 

liehtenment Factors). 

DIII 97 (TBK 4, tr: 97, ä.30: Khởi Thế Nhân Bồn Kinh; LDB, 

Ð. 415: On Knowledge oƒ Beginnings). 

Câu cuối: ... dhamme parinibbäyati: 

©_ Mfqurice dịch là: will attain to Parinibbana (LDB, p. 415). 

©o 7W. & CAH Rhys Davids địch là: to complete extincfion 
(0ƒ evil] in this present liƒe (chú giải cắt nghĩa là: kilesa- 
parinibbanena parinibbđfi). Đọc DB HI p. 93. 

©o HT Minh Cháu dịch câu này theo chủ giải: đã diệt trừ 
hoàn toàn “các ác pháp ” ngay trong đời hiện tại (TBK 4, 
tr. 97, đ.30). 

-_ Dhp 89 (KTiB I, PC, tr: 49: Phẩm Hiển Trí; DBPM p.49: The 
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sông hướng về và chảy ra đại dương, nên các yếu tố 
tạo thành chứng ngộ hướng về Nibbãna.°08 


Lời chỉ dẫn để quán các yếu tố tạo thành chứng ngộ là: 


“Nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của niệm 
(niệm giác chỉ) hiện hữu trong vị ấy, vị ấy biết 


Wise Man). 
Câu kệ cuối: ... te loke parinibbutä: 
they have attained Nibbäna in this very lịƑe (họ chứng Niết 
Bàn ngay trong kiếp sống này). Đọc DBPH/ p. 49. 
HT Minh Cháu dịch câu này: Sống tịch tịnh ở đời (KT¡B, PC, 
tr49). 
Thĩ 21 (T/5BK I TLNK, tr. 190: JemfT hay Jem; EV Hl, p.4: 
Jemi)). 
Norman 1997: p.29 
“.. Từ cõi thiên thứ tư, Ngài đạt được bodhi. Không rõ là 
“đạt được bodhi” có nghĩa gì. Chúng ta quen dịch bodhi là 
“enlightenmemt, giác ngộ”, nhưng điều này dẫn đến hiểu sai 
vì hai lý do. Thứ nhất, chữ này có thể lần lộn với cách dùng 
nó đề diễn tả sự phát triển tư tưởng và văn hóa Âu Châu 
trong thế kỷ thứ 18, thứ hai, chữ này ngụ ý ánh sáng (ligh0) 
chiếu rọi vào cái gì đó, ngược lại, trong chữ gốc budh làm 
nên tảng cho chữ bodhi, không có một ám chỉ nào về “light, 
ánh sáng ” cả. Chữ gốc budh này có nghĩa là “tỉnh dậy, thức 
dậy, tỉnh tảo nhận ra”, và “buddha ” là một người đã chứng 
ngộ, tỉnh ngộ. Ngoài nghĩa thông thường là bị cải gì như 
tiếng động đánh thức, chữ này có thể cũng có nghĩa là “tỉnh 
táo nhận ra điểu gì”. Uớc muốn hiểu được ý nghĩa “được 
chứng ngộ” trong lời dịch bodhi ra tiếng Anh giải thích được 
lời dịch “tỉnh ngộ ” khả đặc biệt thi vị thời Victoria đôi khi 
la gặp. 
Trích PAB (tái bản 2008), tr. 38-9. 


908. S V 134 (8KTU 5, tr 211: Hướng Về Đông; CDB II, p. 1622: 


The River ŒGanges-Easfward). 
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'có yếu tố tạo thành chứng ngộ của niệm hiện 
hữu trong tôi; nếu yếu tố tạo thành chứng 
ngộ của niệm không hiện hữu trong vị ấy, vị ấy 
biết 'không có yếu tố tạo thành chứng ngộ của 
niệm hiện hữu trong tôi; vị ấy biết yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của niệm chưa sanh khởi có 
thê sanh khởi như thế nào, và yếu tố tạo thành 
chứng ngộ của niệm đã sanh khởi có thể được 
toàn thiện nhờ tu tập như thế nào. 

“Nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ của tìm hiều 
dhammas (trạch pháp giác chi) hiện hữu trong 
vị ấy, vị ấy biết... Nếu yếu tố tạo thành chứng 
ngộ của nỗ lực (tinh tấn giác chi) hiện hữu 
trong vị ấy, vị ấy biết... Nếu yếu tố tạo thành 
chứng ngộ của hi (hỉ giác chi) hiện hữu trong vị 
ấy, vị ấy biết... Nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ 
của tính lặng (khinh an giác chi) hiện hữu trong 
vị ấy, vị ấy biết... Nếu yếu tố tạo thành chứng 
ngộ của định (định giác chi) hiện hữu trong vị 
ấy, vị ấy biết... Nếu yếu tố tạo thành chứng ngộ 
của bình thản (xả giác chỉ) hiện hữu trong vị ấy, 
vị ấy biết 'có yếu tố tạo thành chứng ngộ của 
bình thản hiện hữu trong tôï; nếu yếu tố tạo 
thành chứng ngộ của bình thản không hiện hữu 
trong vị ấy, vị ấy biết 'không có yếu tố tạo thành 
chứng ngộ của bình thản hiện hữu trong tôi”; 
vị ấy biết yếu tố tạo thành chứng ngộ của bình 
thản chưa sanh khởi có thể sanh khởi như thế 
nào, và yếu tố tạo thành chứng ngộ của bình 
thản đã sanh khởi có thể được toàn thiện nhờ 
tu tập như thế nào.” $09 


909. MIóI(K7B 1,1. 146: Kinh Niệm Xứ; MLBD, p. 153, pa.42: 
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Quán các yếu tố tạo thành chứng ngộ tiến hành tương 
tự như quán các chướng ngại: trước tiên, ý thức nhận 
biết rõ rệt hướng đến sự có mặt hay vắng mặt của 
phẩm tính tâm đang được quan sát, sau đó đến điều 
kiện cho sự sanh khởi hay vắng mặt của nó (so với 
hình 12.1 dưới đây). Tuy nhiên, trong trường hợp 
quán các chướng ngại, ý thức nhận biết rõ rệt liên 
quan đến điều kiện để chúng không sanh khởi trong 
tương lai, còn về các yếu tố tạo thành chứng ngộ, 
phận sự là biết tu tập và củng cố vững chắc những 
phẩm tính tâm thức hữu ích này. 


biết rõ sự có mặt hay vắng mặt của 


ý thức nhận biết rõ rệt (sa(/) nếu có mặt 


biết rõ điều kiện dẫn đến 


tìm hiểu dhammas (đhammavica/a) L r0 điều Kiện dân đề 
tu tập thêm và toàn thiện 





tỉnh tấn (wiri/a) 
hỉ /#/) 
tĩnh lặng (oassaddh/) 





nếu không có mặt 
biết rõ điều kiện dẫn đến 


sanh khởi 





bình thản (22kk/ã) 








giai đoạn 1 giai đoạn 2 


Hình 12.1 Hai giai đoạn quán bảy yếu tố tạo thành chứng ngộ. 


Giống như quán các chướng ngại, ngoài công việc 
thiết lập ý thức nhận biết rõ rệt ra, lời chỉ dẫn về quán 
các yếu tố tạo thành chứng ngộ không đề cập tới bất 
cứ cố gắng tích cực để thiết lập hay duy trì một yếu 
tố tạo thành chứng ngộ cá biệt nào. Tuy nhiên, chỉ 
cần có mặt saíi thôi là có thể đối chọi lại chướng ngại, 


The Foundations oƒ Mindƒfulness). 
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cũng thế, sự có mặt của safí có thể khuyến khích các 
yếu tố tạo thành chứng ngộ khác sanh khởi. Thực 
vậy, theo Anãpãnasati Suffa, safi như là nguyên nhân 
và nền tảng đầu tiên.°!° Điều này ngụ ý sự phát triển 
các yếu tố tạo thành chứng ngộ là thành quả tự nhiên 
của việc tu tập safipaffhãna.*"! 


Ngoài việc cung cấp nền tảng cho các yếu tố tạo 
thành chứng ngộ khác, hơn thế nữa, safí còn là yếu 
tố tạo thành chứng ngộ mà sự tu tập của nó có lợi 
ích bất cứ khi nào và trong mọi hoàn cảnh.°!? Sáu 
yếu tố tạo thành chứng ngộ còn lại có thể được chia 
thành hai nhóm ba: yếu tố tạo thành chứng ngộ của 
tìm hiểu dhammas (dhammasvicaya trạch pháp), 
nỗ lực (viriya, tỉnh tấn) và hỉ (pïfi, hỉ) đặc biệt thích 


910. MIII §Š và S V 68. 
- MIII 85 (KTB 3, : 259: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 
MLDB, p. 946, pa. 29: Mindƒfulness oƒ Breathing). 
°Ò SV68(BKTU'5, tr. 107, đ.5tt: Giới; CDB II, p. 1571: Virtue). 


911. Theo S V 73 và A V 116, sự tu tập bốn szfipzƒ†hãna hoàn thành 
các yêu tổ tạo thành chứng ngộ. 
°ÒỒ SV 73 (BKTU 5, tr 116, đ5: Kundali; CDB II, p. 1575: 
Kundaliya). 
° AV 116 (BKTC 4, tr. 396; Vô Minh; NDB, p. 1417: lgnorance). 


912. ỞS V 115, Đức Phật nói rõ là sz/¡ luôn luôn hữu dụng. Hữu 
dụng này của sat được chú giải so sánh bằng cách minh họa 
nhu cầu cần có muối đề sửa soạn món ăn (ở Ps I 292). Sự quan 
trọng thiết yêu của sz/ cũng được nêu ra ở Ps I 243 và Ps-p† I 
363, qua đó, sư tạo nên điều kiện cốt yếu cho “quán tưởng” 
và cho “trí”. 

S V 115 (BKTU %5, tr. 183, đ.20: Phải Thời; CDB II, p. 1607: 
The excited mìnd: timely). Xin đọc thêm Vism 130,15-20, Con 
Đường Thanh Lọc, ch. 4, đ. 49. 
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hợp với tâm trì trệ và lười biếng, trong khi tĩnh lặng 
(passaddhi, khinh an), định (samadhi), bình thản 
(upekkhä, xả) thích hợp cho những dịp tâm bị phấn 
khích (dao động) và quá nhiều nhiệt huyết.%'3 


XII.2. TIỀN TRÌNH CÓ ĐIÊU KIỆN CỦA CÁC YẾU 
TÓ TẠO THÀNH CHỨNG NGỘ 


Trong tiến trình có điều kiện của các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ, tìm hiểu dhammas (dhammasvicaya, 
trạch pháp) phát triển từ quán niệm đã được củng 
cố vững vàng. Sự tìm hiểu dhammas như thế hình 
như tổng hợp hai khía cạnh: một mặt tìm hiểu vào 
bản chất của kinh nghiệm (bằng cách coi “dhammas” 
đại diện cho các “hiện tượng”), mặt khác tương quan 
của kinh nghiệm này với Giáo Pháp của Đức Phật 
(“Dhamma').°'^ Đặc tính hai phần này cũng là nền 
tảng cho chữ “tìm hiểu” (vicaya), rút ra từ động từ 
vicinati, phạm vi ý nghĩa của nó bao gồm cả “tìm hiểu” 

à “thấy được sự khác biệt. Như vậy, “tìm hiểu 
dhammas” có thễ được hiễu là tìm hiểu kinh nghiệm 
chủ quan dựa trên trí phân biệt đạt được nhờ thông 
thạo Dhamma. Trí biết được sự khác biệt như thế đặc 
biệt đề cập đến khả năng phân biệt cái gì thiện hay tốt 


913. SV 112 (KTU 5, tr. 179: Lửa; CDB II, p. 1605: Fire). 


914. Ở S V 68 “tìm hiểu đhamưmnas ” đề cập tới hồi tưởng lại những 
lời giải thích trước kia của các bậc trưởng lão. Trái lại, ở S V II1, 
“tìm hiểu đhammas ” đại diện cho tìm hiểu các hiện tượng bên 
trong và bên ngoài. 

-Ò SV68(BKTU 5, tr 107, đ.6: Giới; CDB II, p. 1571: Viriue). 
° S V 111 (sđad, tr: 177-8, đ. 21-22: Bảy thành mười bốn; CDB 
HH p. 1604: The seven become ƒourteen). 


915. T.W. Rhys Davids 1993: p. 616. 
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(nđ: thiện xảo) cho tu tiến trên đường giải thoát, và cái 
gì bất thiện hay không tốt.°'ê® Tìm hiểu dhammas này 


916. S V 66. Về “tìm hiểu đhamnas ”, so thêm với Jootla 1983: p.43- 
8; và, Ledi 1983: p.105, người đã tập hợp năm giai đoạn thanh 
lọc cấp Cao (cuối cùng), ba quán tưởng, và mười tuệ quán trí vào 
trong yêu tố tạo thành chứng ngộ này. 

°Ò S V66 (BKTU 5, tr. 104, đ12: Thân; CDB II, p. 1569: The 
nutrimenfs ƒor the enlightenmenf ƒactors). 

° Jootla 1983: p.43-8. 
“ Này các tỳ khưu, trước khi chứng ngộ, còn là bô tát, chưa 
giác ngộ hoàn toàn, ÿ tưởng này đến với Ta: Trong trường 
hợp sắc thể, cái gì là thỏa mãn, cái gì là nguy hiểm, cái gì 
là thoát ly?...” (BKTU 3, tr. 59-61: Vị Ngọt; CDB I, p. 873: 
Gratijfication (1). 
Đoạn trích dẫn này cho thấy trong lãnh vực thiền quán tiễn 
đến chứng ngộ, tâm quan trọng của suy tư tùm hiểu sáng suốt 
đối với bản thân Đức Phật ra sao, nên chúng ta phải phối 
hợp tiến trình tư tưởng và thiên quán để giải thoát chúng ta 
khỏi khổ đau. Đoạn trích về tìm hiểu các tập hợp này còn cho 
thấy chính tiến trình cân nhắc sâu xa các hiện tượng khiến ta 
không còn ham muốn chúng nữa, đem lại cho ta những giai 
đoạn Chứng Ngộ. Nên, tuệ giác, cái nhìn sáng suốt vào bản 
tánh tối hậu của thực tại, bhãvana-maya-pañna (tuệ do thiên 
định sanh), trí trực chứng riêng của mình mang kết quả cụ 
thể do cách sống trong đời của mình, thực sự dựa trên suy 
tưởng cần thận để những sự thực hiển nhiên được nhìn thấy 
thấu suốt và không bao giờ cho phép cái giả tạo bên ngoài 
che đậy bản tánh thực sự của tâm, thân và thể giới bên ngoài 
của mình lừa gạt chúng ta. 
Tuy nhiên, tuệ giác đem lại giải thoát này chỉ có thể được 
phát triển nếu sự tìm hiểu này được người đều. đặn hành 
thiên thực hiện. Khi Suy nghĩ lung tung, suy nghĩ ấy luồn liên 
quan đến vô mình, đây tham đắm và sân hận, khi sống về quá 
khứ hay mơ tưởng tương lai, tạo nên các hành nghiệp tâm 
bất thiện, sankhãras, akusala kamma chắc chắn sẽ tạo quả 
dukkha (khổ) trong tương lai. Thay vì suy nghĩ lung tung và 
mơ tưởng như thế, ta hướng tâm vào suy xét Dhamma (Giáo 
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Pháp), để loại trừ khát ái, để nhìn thấy rõ thực tại tối hậu 
của các hiện tượng, có thế, ta tự tạo ra được hành nghiệp 
thiện mạnh mẽ dẫn đến giải thoái... 
Yếu tô tạo thành chứng ngộ của tìm hiểu Dhamma rất cần 
thiết cho ai thích mơ tưởng, lười hành thiên, khi chướng 
ngại dã dượi và lười biếng bộc phát. Đức Phật dạy các tỳ 
khưu: 'Khi tâm trì trệ, đó là lúc nên trau dồi yếu tô tạo thành 
chứng ngộ của tùn hiểu Dhamma, của nỗ lực, của hoan hi... 
(BKTU 5, tr. 18lut: Phải Thời). Bằng cách nỗ lực hướng tâm 
cố tùn hiểu Bốn Sự Thực Cao Cả... kỹ càng hơn trước, tâm 
sẽ được điễu hướng và phần chấn lên. Khi đó, khuynh hướng 
tâm bị trôi dạt đi phải biến mắt, sự hoan hỉ hành thiên và sự 
trong suốt của tâm là những yếu tô rất quan trọng cho trí tuệ 
chân thực quay trở lại. 
Như vậy, áp dụng yếu tô tạo thành chứng ngộ của tìm hiểu 
Dhamma trong thiền quán là áp dụng Chánh Tư Duy của 
Tám Chánh Đạo... là một trong bốn nhân tô gia tăng tuệ 
quán (BKTU 5, tr 597-8: Bốn Quả)... 
Lược trích IFI 43-8. 
° Ledi 1983: p.105 
o_ năm giai đoạn thanh lọc cấp cao: là năm giai đoạn thanh 
lọc cuối cùng: thanh lọc Quan Điểm, thanh lọc bằng cách 
Vượt Qua Nghỉ Hoặc, thanh lọc bằng cách Biết và Thấy 
Cái Gì là Đạo và Cái ŒÌ Không Phải là Đạo, thanh lọc 
bằng cách Biết và Thấy Cách Thức Thực Hành, thanh lọc 
bằng cách Biết và Thấy. 
©_ ba quán tưởng: đó là quán vô thường, không thỏa mãn và 
không phải là ngã. 
©_ mười tuệ quản trí: đó là 
©o Ø#øí toàn điện (sammasana-ñana: comprehension 
knowledge; đọc CĐTL, ch. XX, đ.93). Quyển OKM 1 
tr. 246-7, đ.25 dịch sammasana là “erasping” trong 
câu grasping oƒ the true nature oƒcompounded things: 
“hiểu rõ” được thực tánh của tất cả những gì do điễu 
kiện tạo thành. Tôi không tìm thấy câu tương đương với 
nó, đại khái như “hiểu được thực tánh của các pháp 
hữu vi...” trong quyền MTVĐ, tr400-01. Xin đọc định 
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đối nghịch hẳn với chướng ngại nghỉ hoặc (vicikicchã), 
vốn khởi lên vì không biết rõ ràng cái gì thiện và cái 
gì bất thiện.91 


Việc tu tập tìm hiểu dhammas lần lượt làm sanh khởi 
yếu tố tạo thành chứng ngộ của nỗ lực (viriya).°'8 Sự 
sanh khởi của “nỗ lực” như vậy có liên quan đến việc 
làm nầy sinh ra nỗ lực.%!9 Kinh điển còn qui định thêm 


nghĩa của sammasana ở PED, 1998, p.695. 
©_ chín trí còn lại được bàn đên trong CĐIL, chương XXL 
Trích RE, tr. 105; ct. 82, 83, 84. 


917. So với S V 104, đoạn này mô tả “dưỡng chất” của tìm hiểu 
dhammas bằng chính những thuật ngữ được S V 106 dùng để 
diễn tả “dưỡng chất đối kháng” lại hoài nghỉ, cụ thể là suy xét 
theo lý về những gì thiện và bất thiện. Trong cả hai trường hợp, 
tính chất dễ thấy biết như thế liên quan tới đhaznas “bên trong” 
cũng như “bên ngoài” (so thêm với S V 110). 

- S V104 (8KTU 5, tr 166: Món Ăn Cho Các Giác Chỉ; CDB 
HH p. 1596: The nutriments ƒor the enlightenment ƒactor3). 

‹ S V106 (sđä, tr: 168: Không Phải Là Thức Ăn Cho Các Triển 
Cái; CDB II, p. 1599: The denourishment oƒ the hindranees). 

° SVII0 (sđ4, tr. 176: Năm Trở Thành Mười; CDB II, p. 1603: 
The five become ten). 


918. Theo Debes 1994: p.292, ảnh hưởng của tìm hiểu đhamưnas 
băng cách tìm xem giá trị và sự thích hợp của lời dạy của Đức 
Phật để kinh nghiệm thực tại, là đề sanh khởi nỗ lực (“Tatkraft'). 


919. S V 66 đề nghị là nỗ lực (tỉnh cần), có gắng nhiều (cầẦn dõng) 
như là dưỡng chất cho yếu tố tạo thành chứng ngộ của nỗ lực. 
Bản tiếng Hán 4gama* (4 Hàm) của kinh này đề cập đến bốn 
chánh tinh tắn là dưỡng chất cho yêu tố tạo thành chứng ngộ của 
nỗ lực (so với Choong 2000: p. 213). Sự trình bày này rất thích 
hợp với việc phân biệt cái gì thiện và bất thiện gặt hái được trong 
lúc trau dồi yếu tô tạo thành chứng ngộ trước đó, là tìm hiểu 
dhamưmnas, vì cùng sự phân biệt đó làm nền tảng cho bốn chánh 
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nỗ lực như thế bằng đặc tính “không lay chuyên”. 
Phẩm chất này làm cho ta chú ý đến nhu cầu cố gắng 
hay nỗ lực cần được áp dụng liên tục, một qui định 
tương đương với phẩm chất nhiệt tâm (afãp¡) được đề 
cập trong phần “định nghĩa” của Safipaffhãna Sutta. 
Theo kinh, nỗ lực có thể biểu hiện qua tâm hay qua 
thân.°?! Như là một yếu tố tạo thành chứng ngộ, nỗ lực 
trực tiếp đối đầu với chướng ngại của lười biếng và 
dã dượi (hôn trầm và thụy miên) (fhrnamiddha).°? 

Trong chuỗi nối tiếp của các yếu tố tạo thành chứng 
ngộ, yếu tố nỗ lực tuần tự làm sanh khởi hỉ (príi). Như 
là một yếu tố tạo thành chứng ngộ, hỉ rõ ràng là loại 


tỉnh tấn. 
S V 66 (BKTU 5, tr 104, đ.13: Thân; CDB II, p. 1569: The 
nutrimenfs ƒor the enlightenmemt ƒactors). 


920. S V 68 @sđd, ứ 108, ä. 7: Giới; CDB II, p. 1571: Virtue). Ở 
đáy: 
BhikkhUu Analayo và Woodward dịch chữ asallinam là unshaken 
(không lay chuyển). Đọc KS J/ tr: 56. 
Bhikkhu Bodhi dịch là without slackening (không chếnh mảng). 
HT Minh Châu dịch là không thụ động. 


921. SV II1. Chú giải BKTƯ (Spk 111) đề cập việc đi kinh hành 
như là thí dụ cho nỗ lực qua thân. 
ŠS V II] (sảa, tr. 176, ä.22: Bảy Trở Thành Mười Bón; CDB II, 
ÐD. 1604: The seven become ƒourteen). 


922. S V 104 miêu tả dưỡng chất cho yếu tố tạo thành chứng ngộ 
của nỗ lực bằng cùng một thuật ngữ được dùng ở S V 105 cho 
“dưỡng chất đối kháng” lại lười biếng và đã dượi. 

° S V104 (sđa, : 167, đ 10: Món Ăn Cho Các Giác Chỉ; CDB 
1p. 1596: The nuiriments ƒor the enlightenment ƒactor3). 

°Ò S V 105 (sđd, tr. 169, ä17: Không Phải Là Món Ăn Cho 
Các Triển Cái; CDB II, p. 1600: The denourishments oƒ the 
hindrances). 
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không liên quan gì đến nhục dục, như loại hỉ có thể 
kinh nghiệm được trong lúc chứng đắc cõi thiền.%2 
Như vậy, sự tăng tiến của các yếu tố tạo thành chứng 
ngộ dẫn từ hỉ (øïri), qua tĩnh lặng (oassaddhi, khinh 
an), đến định (samädhi). Điều này có ảnh hưởng liên 
tục đến chuỗi nối tiếp theo duyên hệ thường được 
diễn tả ở những kinh khác, chuỗi này tiến hành tương 
tự từ hỉ, tĩnh lặng, và lạc, đến định, rồi lên tới điểm 
cao nhất nhờ sự sanh khởi của tuệ và chứng ngộ.92 


Là một yếu tố tạo thành chứng ngộ, tĩnh lặng 
(passaddhi, khinh an) có liên quan đến sự an tĩnh 
thân tâm và vì thế là thuốc hóa giải trực tiếp chướng 
ngại dao động không yên và lo âu (uddhaccakukkucca, 
trạo hồi). Là một phần của chuỗi nói tiếp theo duyên 


923. S V 68 nói về cái “hỉ phi thế tục”; S V 111 điều này liên kết đến 
sự có mặt hay vắng mặt hướng tâm vào đối tượng và suy xét đối 
tượng; đó là kinh nghiệm chứng đắc cõi thiền. Tuy nhiên, “hỉ” 
trong mạch văn nảy, không chỉ thuộc về hỉ cõi thiền thôi, vì hỉ 
không liên quan đến nhục dục còn có thể là kết quả của quán 
thực tánh, so với Dhp 374 chẳng hạn. 

° S V68 (sđ4d, tr. 108, đ.6: Giới; CDB II p. 1571: Virtue). 

° S V 111 (sđad, : 178, ä24: Bảy Trở Thành Mười Bốn; CDB 
l p. 1604: The seven become ƒourteen). 

-_ Dhp 374 (KTiB I, PC, tr: 105: Phẩm Tỷ Kheo; DBPW p. 135: 
The Mon). 


924. Ví dụ như ở S II 32, so thêm với trang 410, ct 630. 


925. S V 104 chỉ định rõ sự tĩnh lặng thân tâm là dưỡng chất cho yếu 
tố tạo thành chứng ngộ của định, trong khi S V 106 nói đến sự 
vên tĩnh của tâm (cefaso vũpasamo, tâm chỉ tịnh) như là dưỡng 
chất đối kháng lại dao động không yên và lo âu (trạo hồi). Một 
điểm đáng ghi chú là kinh điền phân tích cả hai yếu tố tạo thành 
chứng ngộ của tĩnh lặng và chướng ngại do dao động không yên 
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hệ dẫn đến định, yếu tố tạo thành chứng ngộ của tĩnh 
lặng dẫn đến trạng thái hạnh phúc của tâm, tâm trạng 
này lần lượt làm cho định được dễ dàng.92 Rồi, định 
khởi lên vì sự phát triển của tĩnh lặng và vì không có 
sao lãng.*7 Theo kinh, định có hay không có hướng 


và lo âu thành khía cạnh thân và tâm, ghi lại thành phần tâm và 

sinh lý của cả hai. 

°Ò S V 104 (BKTU 5, tr 168, đ13: Món Ăn Cho Các Giác 
Chi; CDB II p. 1599: The nutrimenfs ƒor the enlightenmenf 
ƒacfors). 

°Ổ S V 106 (sđd, r. 170, ä18: Không Phải Là Món Ăn Cho 
Các Triển Cái; CDB II, p. 1600: The denourishmenis oƒ the 
hindrances). 


926. 5V69 (s4 tr 108, ä. 9: Giới; CDB II p. 1572: Virtue). 


927. S V 105 đề nghị “dấu hiệu của tĩnh lặng” (sưmathanimitia) như 
là dưỡng chất cho yếu tố tạo thành chứng ngộ của định. “Dấu 
hiệu của tĩnh lặng” này được đề cập ở D HI 213 và S V 66. 
“Dấu hiệu” (wữnia) cũng xuất hiện trong nhiều đoạn kinh khác, 
thường trong tương quan rõ ràng với định. “Dấu hiệu của định” 
(samadhimimitta, định tướng) thường gặp ở (D TH 226; D TH 
242; D HI 279; MI249;M 1301; M II 112;AT 115; A1256; 
A II 17; A II 23; và A II 321). Cho dù ở M I 301 dấu hiệu của 
định có liên quan đến bốn sz/ipa/fhäna, ở M TIT 112 nó ngụ ý 
đến việc tu tập thiền samnatha * (fữnh lặng), vì đoạn kinh này nói 
về hợp nhất tâm lại, làm vắng lặng nội tâm và tập trung tâm vào 
dấu hiệu này của định, rồi sau đó, đoạn này giải thích là ngụ ý 
đến chứng đắc bốn jhãnas* (cõi thiển). Trong nhiều trường hợp, 
ta thấy “dấu hiệu của tâm” (cittanimiffa, ví dụ như ở S V 151; A 
III 423; và Th 85), Th 85 liên kết nó với hạnh phúc không liên 
quan gì đến nhục dục, một thí dụ gợi nhớ lại thể nghiệm hạnh 
phúc không liên quan gì đến nhục dục ấy trong lúc chứng nhập 
thiền. Tương tự, A IV 419 đề nghị là làm sung mãn “dấu hiệu” 
cũng đại diện cho chứng đắc cõi thiền. Một đoạn kinh thích hợp 
khác là M III 157, Đức Phật nói đến nhu cầu “thể nhập vào” 
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hay “đạt được” dấu hiệu (ø6nita pativijjhitabbam) đề vượt qua 

nhiều chướng ngại tâm thức khác nhau. Trong kinh này, nhóm 

các chướng ngại tâm thức cần phải vượt qua này tạo thành một 

nhóm đặc biệt không thấy xuất hiện như vậy ở kinh khác và rõ 

ràng là có liên quan đến thiền sama/ha (so với trang 493, chú 

thích 770). Tuy nhiên, Ps IV 207 (chú giải KT), có lẽ vì đoạn 

A IV 302 nên hiểu đoạn này ngụ ý đến thiên nhãn. Giải thích 

này của chú giải không có ý nghĩa gì vì đoạn trên rõ ràng đề cập 

đến trình độ tu tập trước cả cõi thiền thứ nhất, trong khi tu tập 

thiên nhãn đòi hỏi phải chứng đắc cõi thiền thứ tư. Shwe 1979: 

p.387 giải thích “bất cứ cái gì đi vào tương quan nhân quả, qua 

tương quan đó, quả của nó được biểu thị, được đánh dấu hay 

có đặc tính là một øữwi#a. Một đối tượng, hình ảnh hay ý niệm 

khi được quán đến, đưa đến sưmädhi (/hãna)* (định, chứng cõi 

thiền), là nưmiia”. Về “dẫu hiệu” trong những mạch văn khác, 

xin so với trang 562, chú thích 879. 

°Ổ S V 105 (BKTU 5, tr: 168, đ13: Món Ăn Cho Các Giác 

Chi; CDB II p. 1599: The nutrimenfs ƒor the enlightenmenf 

ƒacfors). 

DI 213 (75K 4, #: 214, đxxiv: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 

482, pa.24: The Chanting logether). 

°Ò S V66 (BKTU 5, tr. 105, đ. l6: Thân; CDB II p. 1570: The 
nutrimenfs ƒor the enlightenment ƒactors). 

° DI 226 (7TBK 4, r. 227, đx: Kinh Phúng Tụng; LDb, p. 

490, pa.10: The Chanting logether). 

DHI 242 (sđa, fr. 242B, đ.xxvi: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 

496, pa.25: The Chanting logether). 

DIH 279 (đa, tr. 279, đ.vii: Kinh Thập Thượng; LDB, p. 

315, pa.8: Expanding Decades). 

ÖỒ MI249 (KTB 1], 544: Đại Kinh Saccaka; MLDB, p. 342, 
pa.45: The Greater Discourse to Saccak4). 

- M1301 (sđad, #: 660: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
399, pa.]2: The Shorter Series oƒ Quesfions and Ánswers). 

° MIII 112 (KTPB 3, . 305: Kinh Đại Không; MLDB, p. 973, 
pa.10: The Greater Discourse on Voidness). 
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tâm về đối tượng (vifakka: tằm) có thể dùng như là 


một yếu tố tạo thành chứng ngộ.9 


ĐA, 


A ILI115 (BKTC 1, tr. 20511: Người Buôn Bán; NDB, p. 214: 
Shopkeeper (1) ). 
A I256 (sđa4, tr. 466, đ.14: Kẻ Lọc Vàng; NDB, p. 336: A 
GŒoldsmith). 
AI 17 @đáä, tr 575: Chế Ngự; NDB, p. 403 pa.(4): Restrainl). 
AI 23 (BK7C 2, tr. 336, đ.3f1: Giải Thoát Xứ; NDB, p. 646: 
Liberafion). 
A HI 321 (BK7C 3, r 66, đ.4: Các Thời Gian (2); NDB, p. 
689: Occasion (2) ). 
S V 151 (2) (BKTU 5, tr 237, đ. 11: Người Đầu Bếp; CDB II, p. 
1636: The Competent Cool). Tôi tìm thấy nghĩa này ở S V 152. 
A HI 423 (BK7C 3, tr. 230, đ. 2: Hội Chúng; NDB, p. 969: 
Delight in Company). 
Th 8Š (TIBK II TLTK, tr. 59: Sunaga; P l,p. I3: Sunãga). 
AIV 419 (BKT1C 4, tr. 169, đ2: Con Bò Cái; NDB, p. 1296: 
The Cow). 
M II 157 KTB 3, : 388: Kinh Tùy Phiên Não; MLDB, p. 
1012, pa.16: Imperƒections). 
Ở đây, Bhikkhu Ẩnalayo dịch nimiHam pativijjhiabbam 
theo nghĩa đen: các ông cân phải thể nhập vào dấu hiệu 
ấy. MLDB dịch: You should discover the cause for that (HT 
Minh Châu: Tướng ấy các ông cần được hiểu rõ). 

Đọc MLDB, p. 1334, ct. 1190. 
ATV302 (BKTC 3, tr. 686, ä. 2: Tagaya; NDB, p. 1207, pa.2: 
Gay4). 
Chú giải BKTC nói biết và thấy (ñãnadassana: trì kiến) là 
thiên nhãn (dibbacakkhubhiram). 

Đọc NDB, p. 1806, ct. 1769. 

Shwe 1979: p.387 (PoC, p. 387-8). 


S V 111. Vì Vism 126 giải thích, các yếu tô jhznas đã bắt đầu 
sanh khởi trong lúc cận định, cho dù chúng chỉ trở nên hoàn toàn 
ồn định lúc chứng đắc jhãnas*% (cõi thiên) thứ nhất. Như vậy, câu 
“định có hướng tâm vào đối tượng” có thể được hiểu là bao gồm 
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Tột đỉnh của tu tập yếu tố tạo thành chứng ngộ đi kèm 
với sự củng cố vững vàng của bình thản (upekkhã), 
một tâm trạng thăng bằng do định tạo ra.%29 Sự thăng 
bằng tâm thức tinh tế và cân đối như thế tương ứng 
với mức độ safipoaffhãna phát triển vững vàng, khi 
người hành thiền có khả năng sống độc lập, không 
bám níu vào (chấp trước) bất cứ cái gì trên đời này, 
như đã được qui định rõ trong “điệp khúc... 


Được áp dụng thực tế, toàn thể nhóm bảy yếu tố tạo 
thành chứng ngộ có thể được coi là để diễn tả sự tiến 
triển của tu tập safipaffhäna đến mức độ bình thản 
sâu đậm này. Trên nền tảng chánh niệm được củng 
cố vững vàng, ta tìm hiểu (quyết trạch) bản chất của 
thực tại chủ quan (nghĩa là tìm hiểu dhammas). Một 
khi sự tìm hiểu được duy trì lâu dài tạo được đà tiến 
(nghĩa là nỗ lực), với tuệ quán tăng trưởng, đối tượng 


luôn các trình độ định đang tiếp giáp với nhập định, trong khi 

hướng tâm và suy xét đối tượng (tầm và tứ) có trách nhiệm cho 

định thâm sâu hơn và bằng cách đó dẫn đến chứng đắc (cõi thiền) 

thứ nhất. Hiểu như thế, các trình độ định gần với nhập định, tương 

ứng với ý nghĩa “cận định” của chú giải, cũng có thê được dùng 

như là một yêu tố tạo thành chứng ngộ. 

° S V II1 (BKTU 5, tr 178, ä24: Bảy Trở Thành Mười Bốn; 
CDB II, p. 1604: The seven become ƒourteen). 

° Vism 126 (CĐTL, ch. 1W, đ. 31: Đề Mục Thiên Đất; PP, p. 
125: Ch. IƯ, pa. 3l: The Earth Kasina). 


929. S V69. Aronson 1979: p. 2 giải thích là ekkha được tạo 
thành từ zpø có nghĩa là “hướng về phía trước” và chữ chuyển 
hóa từ động từ ¡&&¡ “thấy”, và như vậy mang “ý tưởng quan 
sát một tình trạng từ xa”. Gethin 1992: p.160 chỉ cho thấy rằng 
“ekkhä... là sự thăng bằng của tâm thiện (xảo) và lực duy trì 
sự thăng bằng đó”. 

S V69 (BKTU 5, tr. 109, ä.11: Giới; CDB II, tr. 1572: Virtue). 
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quán tưởng trở nên rõ hơn và người hành thiền cảm 
thấy hứng thú, thúc đây (nghĩa là hỉ) tiếp tục tu tập. 
Nếu có thể tránh được nguy hại bị hân hoan và dao 
động cuốn trôi đi tại thời điểm này, quán tưởng khi 
được duy trì sẽ dẫn đến trạng thái tĩnh lặng, khi tâm 
tiếp tục lưu tồn dễ dàng đề mục thiền của nó mà 
không thất bại trước sao lãng (nghĩa là định). Với tuệ 
quán trưởng thành, tiến trình này lên đến tình trạng 
bình thản và cách ly vững vàng. 


Chính tại điểm này, khi đà tiến chịu ảnh hưởng thúc 
đây của tìm hiểu bằng chánh niệm diễn ra liên quan 
đến nền tảng điềm nhiên an tịnh, lúc đó sự cân đối 
tâm thức cần thiết cho sự thể nhập vào chứng ngộ 
diễn ra. Ở trình độ tu tập này, ý nghĩa sâu sắc của 
hoàn toàn buông bỏ chiếm ưu thế. Trong kinh, “buông 
bỏ” như vậy là mục đích quan trọng nhất của tu tập 
bojjhangas, tạo nên tột đỉnh của nhóm các đặc tính 
thường liên kết đến các yếu tố tạo thành chứng ngộ. 
Để thực chứng tiềm năng của bojhañgas, những 
đặc tính này nêu rõ là chúng cần dựa trên “sống ẩn 
cư ” (viveka, viễn ly), trên “hết ham muốn (virãga, ly 
tham), và trên “đoạn diệt” (nirodha), vì bằng cách này 
chúng sẽ đưa đến “buông bỏ” (vossagga, xả ly).°9 


930. Ở M III 8§ chắng hạn. Cùng những động lực dẫn đến chứng ngộ 
ấy có thể có liên quan đến tám thánh đạo (S I 88; S IV 367 và S 
V 1-62); đến năm năng lực gây ảnh hưởng (S IV 365; S V 239; 
và S V 241); hay đến năm lực (S IV 366; S V 249 và S V 251); 
so thêm với Gethin 1992: p. 162-8. 

- MIII§§ (KTB 3, tr: 264: Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm; 

MLDB, p. 948, pa.42: Mindƒfulness oƒ Breathing). 

Theo chú giải KTB, vossagga có hai nghĩa: 

(1) pariccäga: “buông bỏ, từ bỏ” (xả ly), đó là từ bỏ nhiễm lậu. 
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Bình thản và thăng bằng tâm thức như điểm hoàn 
tất cuối cùng của sáu yếu tố tạo thành chứng ngộ 
kia cũng coi như tương đương với tột đỉnh trong hệ 
thống chú giải của tuệ quán, trong đó, “bình thản 
trước tất cả các hiện tượng do điều kiện tạo thành” 
(sarkhäãrupekkhäñäna, hành xả trí) đánh dấu tột đỉnh 
của chuỗi các trí này và là điều kiện tâm thức thích 
hợp cho sự kiện chứng ngộ. 


XII.3. LỢI ÍCH CỦA TU TẬP CÁC YÊU TÓ TẠO 
THÀNH CHỨNG NGỘ 


Thành quả hữu ích của các yếu tố tạo thành chứng 
ngộ đứng đối đầu trực tiếp với những hậu quả có 
khuynh hướng gây tai hại của các chướng ngại, một 


(2) pakkhanada: “thể nhập vào ” đó là đi đến tột đỉnh Nibbãna. 
Trích MLDB, ct. 48. 
°Ò SI88 (BKTU 1, tr 198, đ8: Không Phóng Dật, CDB I, p. 
180: Diligenece (2) ). 
°Ò SIV367 (BKTƯ 4, tr 571: Bảy Giác Chỉ; CDB II, p. 1377: 
The seven ƒactors oƒ enlieghtenment). 
S V 1-62 (BKTU %5, tr. II-98: Tương Ung Đạo; CDB II, p. 
1523-66: Maggasarmyufta). 
° SIV365 (BKTƯ4, tr. 570: Năm Căn; CDB II, p. 1377: The 
#ve bases oƒ spiritual ƒaculfies). 
‹Ổ S V 239 (BKTU 5, tr 372: Viễn Ly; CDB II, p. 1704: The 
River Ganges - Easiward). 
© S V241 (sảd, tr 374: Thượng Phần; CDB II, p. 1706: Higher 
Fetters). 
° SIV366 (BKTƯ4, tr. 570: Năm Lực; CDB II, p.p. 1377: The 
ve power'). 
‹Ổ S V 249 (BKTU 5, tr 383: Viễn Ly; CDB II, p. 1713: The 
River Ganges - Easfwardl). 
°Ồ S V251 (sđa tr 367, äđ. 4: Tham; CDB II p. 1715: Higher 
Fetters). 
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trái ngược thường được đề cập trong kinh điển.%! Cả 
hai nhóm này tạo thành những khía cạnh quán tưởng 
của safipaffhãna và mang thuộc tính quan trọng nhất 
trong việc trau dồi điều kiện tâm thức dẫn đến chứng 
ngộ.%2 Theo Đức Phật, hai khía cạnh này trong số 
các quán tưởng dhammas (loại trừ các chướng ngại 
và thiết lập các yếu tố tạo thành chứng ngộ) là những 
điều kiện cần thiết chẳng những cho chứng ngộ mà 
còn để phát triển các loại trí thế gian.%3 


931. Kinh điển diễn đạt trái ngược này bằng cách gọi các yếu tố 
tạo thành chứng ngộ “phản chướng ngại” (anarara, ví dụ như 
ở S V 93). So thêm với trang 465, chú thích 720. Trong, bản 
Madhyama Agama* (Trung A4 Hàm) tiếng Hán, quán các yếu tố 
tạo thành chứng ngộ theo ngay sau phần quán các chướng ngại 
trong chuỗi quán dhamnas, mình họa. sự loại trừ chướng ngại tự 
nhiên dẫn đến sự phát triển của các yếu tố tạo thành chứng ngộ; 
so với Minh Chau 1991: p.94 va Nhat Hanh 1990: p. 163. 

S V 93 (BKTU 5, tr 149: Các Cấu Uế, CDB II, p. 1591: 
Noncorrupfions). 
* Anivarana: Bhikkhu Analayo dịch là anti-hindrances. 
Bhikkhu Bodhi dịch là nonhindrance: không phải là chướng 
ngại. HT. Minh Châu: không triền cái. 


932. S V 128 chỉ rõ rằng các yếu tố tạo thành chứng ngộ dẫn đến 
biết và thấy (tri và kiến), trong khi các chướng ngại dẫn đến sự 
vắng mặt của biết và thấy. 

S V 128 (BKTU 5, tr. 201, ä.13: Abhaya; CDB II, p. 1616: The 
cause oƒknowledge and vision). 


933. Theo S V 121, các ấn bản này tạo lý do tại sao đôi khi điều được 
học hỏi kỹ lưỡng lại bị quên đi, trong khi vào những lúc khác, 
những việc không tập trung học hỏi lại vẫn có thê nhớ được rõ 
ràng. 

S V 121 (BKTU 5, tr. 191, đ.3: Sangarava; CDB II, p. I611: 
Sangarava). 
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Tầm quan trọng chính yếu của phát triển ý thức nhận 
biết rõ rệt về hai nhóm phẩm tính tâm thức này cũng 
được phản ảnh bằng sự kiện là trong tất cả các ấn 
bản tiếng Hán và Sanskrit về quán dhammas bao 
gồm các chướng ngại và các yếu tố tạo thành chứng 
ngộ. Trái lại, trong tất cả các ấn bản này, không có ấn 
bản nào đề cập đến quán các tập hợp, và nhiều ấn 
bản còn bỏ luôn phần quán các giác quan và các đối 
tượng của chúng (nội ngoại xứ) và bốn sự thực cao 
cả.°3 Như vậy, những gì còn lại được đồng lòng chấp 
thuận là cốt lõi của quán dhammas trong tất cả các 
ấn bản khác nhau là năm chướng ngại và bảy yếu tố 
tạo thành chứng ngộ, một khám phá nhắn mạnh tằm 
quan trọng của chúng.®%5 Khám phá này có một đoạn 
tương tự trong Vibhanga, quyển này cũng chỉ liệt kê 
hai phép thiền khi giải thích quán dhammas.°* Thực 


934. Bốn sự thực cao cả đều không xuất hiện trong hai ấn bản 4gama* 
(A Hàm) và chỉ xuất hiện ở một trong ba bản safipa†thäna khác, đó 
là bản Sãriputräbhidharma (so với Schmithausen 1976: p. 248). 
Sáu nội ngoại xứ xuất hiện trong bản Madhyama Ägama tiếng 
Hán, trong khi ấn bản tiếng Hán tìm thấy trong Ekofara Âgama* 
(Tăng Nhất A Hàm) chỉ có các yêu tô tạo thành chứng ngộ và, 
dựa trên sự loại trừ các chướng ngại (được đề cập ở đoạn đầu của 
kinh), sự tu tập bốn cõi thiền (so với Nhat Hanh 1990: p. L76). 


935. Warder 1991: p.86. 


936. Vibhanga 199. ÑZnazfiloka 1983: p. 39 hình như coi việc “bỏ 
sót” ngầm này của quyền J?2Jawga là lựa chọn có chủ ý. So 
thêm với 7 hãnissaro 1996: p.74. 

° Vibhanga 199 
o_PT; ứ: 293: Giải Thích Về Quán Đối Tượng Của Tâm Ý; 
©o PT1,tr 317, ä 449: Xiển Minh Quán Pháp. 
o©o BA: p. 258, pa. 367: Exposifion oƒ Contemplaftion on 
Memtal Stafes. 
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vậy, theo nhiều phẩm kinh Päãji, vượt qua chướng 
ngại, tu tập safipaffhäna, và thiết lập các yếu tố tạo 
thành chứng ngộ là những khía cạnh trọng yếu và là 
những đặc tính nổi bật chung cho sự chứng ngộ của 
tất cả các vị Phật, quá khứ, hiện tại và tương lai.°3 


©_ Ñãnatiloka 1983: p. 39 
“ Từ phân quán Đối Tượng Tâm Ý, chỉ có những phần về các 
Chướng Ngại và các Yếu Tổ Tạo Thành Chứng Ngộ được 
chọn lựa ở đây. Cả hai được lập lại ba lần, cùng chung với 
bên trong, vân vân... ” 
Trích GÁP tr. 39. 
°_ Thanissaro 1996: p.74 
“... Như vậy, tất cả các khảo hướng về “dhamma tại tánh và 
tự bản chất” hình như là một loạt biến thể dựa trên sự từ bỏ 
các chướng ngại và sự tu tập các yếu tô tạo thành Chứng Ngộ. 
Vì như đã nói, chức năng của satipa†thana là đem lại tột đỉnh 
của các yếu tô tạo thành Chứng Ngô, và qua đó đem lại sự 
phái triển thanh tịnh tri kiến và giải thoái, việc dịch dhamna 
như là “phẩm hạnh tâm thức ” hình như là một cách thích hợp 
đề ghi nhớ chức năng đó trong tâm, tránh được “thất lạc” khi 
đi vào chỉ tiết của chúng qua những khía cạnh khác. 

Lời giải thích này được hồ trợ trong lịch sử. Vibhanga, 
một quyền Abhidhamma cổ, khi bàn về satipatthäna chỉ nói 
đến các chướng ngại và sự tu tập các yếu tô tạo thành Chứng 
Ngộ thôi. So với bản dịch tiếng Hán của Sarvastivadin (Nhất 
Thiết Hữu Bộ) về phẩm kinh này, giải thích này vẫn còn giá 
trị. Các học giả đã đặt câu hỏi là nên dùng hai bản kinh xưa 
làm bằng chứng là thảo luận về dhamma chỉ bao gồm có hai 
đề tài này thôi... ta không thể quyết định được điểu này vì 
thiếu tài liệu, nhưng cho dù có thể có ấn bản gốc nào đi nữa, 
truyền thông xưa đã coi việc từ bỏ các chướng ngại Và sự fu 
tập các yếu tỐ tạo thành Chứng Noộ là quy tụ được tắt cả các 
yếu tô có thể bao gôm dưới để mục này. ` 

Trích WA, tr. 74. 


937. DIIS3; DIH 101; và S V 1ó1. 
°Ò DI 83 (75K 3, r. 63: Kinh Đại Bát Niêt Bàn; LDB, p. 235, 
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Việc tu tập các yếu tố tạo thành chứng ngộ có thể 
được kết hợp với nhiều bài tập thiền trong một phạm 
vi rộng rãi, kể cả, như quán tử thi đang tan rữa, quán 
bốn tâm vô lượng, quán hơi thở, hay quán ba đặc 
tính.°38 Điều này chỉ ra rằng, quán các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ không có nghĩa là ta phải từ bỏ đối tượng 
thiền đầu tiên. Trái lại, ta có ý thức rõ rệt về bảy phẩm 
tính tâm thức này như là những khía cạnh tiến triển 
tu tập riêng của mình hướng đến tuệ quán trong lúc 
hành trì thực sự, và với ý thức, ta phát triển và cân 
bằng chúng sao cho việc quán tưởng đối tượng thiền 
đầu tiên ấy có thể làm chứng ngộ sanh khởi. 


Có ý thức nhận biết sâu sắc về làm chủ tâm trong 
khả năng quan sát sự phát triển của tuệ quán này 
trong lúc tu tập safipaffhäna và giám sát tác động hòa 
điệu hỗ tương của các yếu tố tạo thành chứng ngộ. 
Bằng minh họa, các kinh so sánh ý nghĩa làm chủ 
(điều phục) tâm với khả năng chọn lựa y phục trong 
tủ quần áo. Có thể tìm thấy trong hình 12.2 sự khảo 


pa.l.17-: The Buddha š Last Day). 

° DI 101 (ĐK 4, r: 101A: Kinh Tự Hoan Hỷ; LDB, p. 417, 
pa.2: The Serene Faith). 

°Ò S V 161 (BKTU 5, tr. 251, đ9: Nalanda; CDB II, p. 1642: 
Nalanda). 


938. Sovới 5S V 129-33 (BKTU 5, tr. 203-10: Phẩm Hơi Thở Vô Hơi 
Thở Ra & Phâm Đoạn Diệt; CDB II, p. 1617-2]: In-and-Ouf 
Breathing & Cessafion). 


939. S V 71. Điều đáng chú ý là vị tỳ khưu có khả năng này là 
Sãripuia, ở những kinh khác, trí tuệ là đặc điểm của Ngài (như 
ởSLII19I vàA1I23) và khả năng phân tích tâm thức của Ngài 
(như ở M II 25). Ở M1215, Ngài sử dụng cùng một tỷ dụ để 
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sát các nhân tố hỗ trợ liệt kê trong chú giải cho việc 
làm chủ tâm như vậy. 


Như kinh điển đã chỉ rõ, việc công bố các yếu tố tạo 
thành chứng ngộ chỉ xảy ra khi một vị Phật và lời 
dạy của Ngài xuất hiện. Vậy thì, trong cái nhìn của 
những đệ tử của Đức Phật thời nguyên thủy, sự tu tập 
các yếu tố tạo thành chứng ngộ là lời dạy đặc biệt của 
Đạo Phật. Theo chú giải, các đạo sĩ đương thời cũng 
bắt chước hướng dẫn đệ tử của họ tu tập các yếu tố 
tạo thành chứng ngộ.*! 


minh họa làm chủ tâm. 

-Ổ S V 71 (BKTU 5, tr 113, đ12: Chuyển; CDB II, p. 1573: 
Clothes). 

° S1191 (BKTU 1, tr. 420: Tự Tứ; CDB I, p. 287: Pavaran). 

- A123 (BKTC 1, tr: 49, đ.2: Phẩm Người Tối Thắng; NDB, p. 
109, ä. 189: Foremost). 

- MIII25 (KTB 3, : 153: Kinh Bất Đoạn; MLDB, p. 899, pa. 
2: One by One Ás They Occur). 

° MI2IS(KTB 1,tr. 469: Đại Kinh Rừng Sừng Bò; MLDB, p. 
310: The Greater Discourse in Œosinga). 


940. S V 77; so thêm với S V 99, 
°Ò SV 77 (BKTU $5, tr 122, äđ2: Sanh; CDB II, p. 1578: Arisen 
(or Arising) (1) ). 
ÖỔ S V 99 (@sđ4, ír 158: Chuyển Luân; CDB II, p.1595: 
Wheel- Turning Monarch). 


941. So với S V 108 và S V 112; và chú giải BKTƯ Spk HI 168; so 
thêm với Gethin 1992: pp.177-81; và Woodward 1979: vol. V 
BỞI, 1:1: 

°Ò S V 108 (BKTU %5, tr 174: Pháp Môn; CDB II p.1602: A 
Method oƒ Exposition). 
*° SŠ V112 (sđ, tr. 180: Lửa; CDB II p, 1605: Fire). 
° Woodward 1979: vol. V p.9I, n.l 
“ Chú giải cho là các đạo sư ngoại đạo chờ nghe Đức Phật 
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Sự liên hệ của các yếu tố tạo thành chứng ngộ với 
Đức Phật, cùng với năng lực của chúng như là món 
báu vào một dịp thích hợp khác, tương tự như Vua 
Chuyển Luân (cakkavaffi rãja), người làm chủ bảy 
món báu. Như việc thành tựu chủ quyền vũ trụ tùy 
thuộc vào bảy món báu đó và được đánh dấu bằng 
sự sanh khởi của bánh xe quý, cũng thế, việc thành 
tựu chứng ngộ tùy thuộc vào bảy món báu tâm thức, 
và được đánh dấu bằng sự sanh khởi của saíi. 


giảng pháp, giả vở bận tâm vào những việc khác, chọn lọc 
những lời dạy này và đem vào thực hành trong giáo pháp 
riêng của họ. Tuy nhiên, theo ÿ kiến riêng, những học thuyết 
tương tự như vậy thịnh hành trong các đạo sư khác ngoài 
Đức Phật. 
Lược trích KS V tr. 9], ct.]. 
° _ giải BKTƯ Spk II 168; so với Gethin 1992: PP. 177-81: 
“ Chủ giải nói các đạo sư ngoại đạo không có bắt cứ lời dạy 
riêng nào của họ về các chướng ngại và về các yếu tổ tạo 
thành chứng ngộ. Khi dạy cho đệ tử của họ, họ sao chép (đạo 
văn) Giáo Pháp của Đức Phật về những đê tài này. Tuy nhiên 
theo ŒGethin, kinh điển không đi xa như chú giải, chỉ nhấn 
mạnh sự khác biệt giữa hai cách giải thích thôi (Buddhist 
Path to Awakening, fr. 160). ” 
Trích CDB II p. 1909, ct. 96. 


942. S V99 trình bày bảy món báu của một 74/hagatfa* (Như Lai) 
đó là bảy yếu tô tạo thành chứng ngộ và bảy báu vật của vua 
Chuyền Luân, đó là bánh xe, con voi, con ngựa, nữ trang, phụ 
nữ, một người đánh xe (cư sĩ) và người có vấn (tướng quân), 
mỗi món báu đều. có được những phẩm tính huyền diệu. Rồi, 
Spk II 154 kết nối từng báu vật ấy với nhau. 

S V99 (BKTU 5, tr. 158: Chuyên Luân; CDB II, p. 1594: The 
Wheel-Turning Monarch). 
Xin đọc thêm về bảy bảu vật ở KTB 3, tr. 413-19: Kinh Hiển 
Ngu; TBK 3, tr: 172-76: Kinh Đại Thiện Kiến Vương. 

Trích CDB II, ct. 63, tr. 1907. 
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Ảnh hưởng hữu ích của các yếu tố tạo thành chứng ngộ 
không chỉ giới hạn trong điều kiện tâm thức, vì nhiều 
kinh điển tường thuật là việc hồi tưởng các yếu tố này 
đủ để chữa trị căn bệnh thể xác cho nhiều vị Arahans, 
kể cả bản thân Đức Phật.*2 Sự liên kết giữa chữa trị 
và bệnh hoạn cũng làm nền tảng cho sự tạo thành bài 
thiền tập cuối cùng trong Safioaffhãna Suffa, quán bốn 
sự thực cao cả, tôi sẽ đề cập đến trong chương tới. 

















e_ chánh niệm và hiểu biết rõ ràng 
: T tường tận 
chánh niệm , na ¬ Ẩì cầu 
(safi) ° tránh người thât niệm và giao kêt với 
người có niệm 
e_ tùy thuận tâm (theo hướng tu tập sai) 
e tìm hiểu lý thuyết 
e thân thể sạch sẽ 
tìm hiểu sự e_ thăng bằng năm khả năng gây ảnh 
thực hưởng 
(dhamma- e_ tránh người vô trí và giao kết với bậc trí 
vicaya) e_ hồi tưởng những khía cạnh sâu hơn 
của Dhamma 
e tùy thuận tâm 





943. ỞSV79-§1, Kassapa, Moggallana và Đức Phật, mỗi vị trị bịnh 
bằng cách đọc tụng các yếu tố tạo thành chứng ngộ. Lợi ích của 
việc gợi nhớ và có lẽ đôi khi tái lập nhóm các tâm cùng loại với 
nhau đã đưa từng tâm của chúng đến chứng ngộ hoàn toàn hiển 
nhiên đủ ảnh hưởng làm suy giảm bệnh tật từng người. Về ảnh 
hưởng của các yếu tô tạo thành chứng ngộ, so với Dhammananda 
1987: p. 134; Piyadassi 1998: pp.2-4. Các bản 4gzznas tiếng Hán 
chỉ lưu lại một trường hợp liên quan đến Đức Phật, chứ không 
đến hai vị kia, so với Akanuma 1990: p. 242. 

SV79-81 (BKTU 5, tr. 125-27: Bệnh; CDB II, p. 1580-82: HIỊ). 
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nỗ lực 
(viriya) 


e_ hồi tưởng về hãi hùng trong những 
cảnh khổ 

e nhìn thấy lợi ích của nỗ lực 

e_ hồi tưởng về đạo lộ cần được tu tập 

e tôn trọng vật cúng dường đã nhận 
bằng cách sống hành trì đúng đắn và 
hoàn hảo Giáo Pháp (TBK 9, tr. 138, 
đ.3). 

e hồi tưởng về những phẩm hạnh gây 
cảm hứng của truyền thống mình đang 
tu tập, của thầy mình, của người có địa 
vị đệ tử theo bước chân Đức Phật, và 
của những đồng tu trong đời sống phạm 
hạnh 

e tránh kẻ lười biếng và giao kết với 
người nỗ lực 

e tùy thuận tâm 





hỉ 
(pH) 


e tưởng nhớ đến Đức Phật, Giáo Pháp, 
Tăng Đoàn, giới hạnh của mình, nghĩa 
cử rộng lượng, chư Thiên, và sự an tịnh 
của chứng ngộ 

e tránh người thô lỗ và giao kết với 
người thanh nhã 

e hồi tưởng đến các bài kinh gây cảm 
hứng 

e tùy thuận tâm 





tính lặng 
(poassaddhi) 








e_ thực phẩm tốt lành, thời tiết thuận 
hòa, tư thế thoải mái 

e_ tác phong/phẩm hạnh thăng bằng 

e tránh người dao động không yên và 
liên kết với người trầm tĩnh 

e tùy thuận tâm 
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định 
(samadhi) 


thân thể sạch sẽ 

cân bằng năm năng lực gây ảnh hưởng 
khéo léo đón nhận dấu hiệu của định 
khéo léo dùng tâm khơi dậy, chế ngự, 
hân hoan và không can thiệp đúng lúc 
tránh người sao lãng và liên kết với 
người giữ gìn tâm ý 

hồi tưởng về chứng đắc cõi thiền 

tùy thuận tâm 





bình thản 
(upekkhã) 








tách rời người và vật 

tránh người có thành kiến và giao kết 
với người không thiên vị 

tùy thuận tâm 








Hình 12.2 Khảo sát của chú giải về các yếu tố hỗ trợ cho việc tu 


tập các yếu tố tạo thành chứng ngộ. 


944. PslI290-9. 


-0- 


XIII. DHAIIWAS: BÓN SỰ THỰC CAO CẢ 


Lời chỉ dẫn cho phần tu tập cuối cùng xuất hiện trong 
các quán safipaffhana là: 


“ Ở đây, vị ấy biết đúng như thật “đây là dukkha'; 
vị ấy biết đúng như thật 'đây là sự sanh khởi 
của dukkha”?; vị ấy biết đúng như thật 'đây là sự 
diệt dukkha”; vị ấy biết đúng như thật “đây là 
con đường dẫn đến diệt dukkha.'” %5 


XIII.1. Ý NGHĨA CỦA DUKKHA 


Theo những giải thích chỉ tiết tìm thấy ở những kinh 
khác, sự thực đầu tiên của bốn sự thực cao cả liên 
kết dukkha đến những sự cố liên quan đến thân thể 
như bệnh tật và chết, đến không hài lòng trong tâm 
khởi lên vì không thể thỏa mãn dục vọng và mong 
ước. Như sự thực đầu tiên chỉ cho thấy, theo phân 


945. MI62(K7PB 1,1r: 146: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 154, pa. 44: 
The Foundation oƒ Mindƒfulness). 


946. Ví dụnhưởSV42I chăng hạn. Gethin 1992: p.18, bình luận: 
“hiểu sự thực cao cả thứ nhất không dính líu nhiều đến việc 
công bố đu#ka hiện hữu, mà lại liên quan đến thực chứng 
được đukkha là gì”. Hamilton 1996: p.206 chỉ rõ rằng “sự thực 
cao cả thứ nhất... có thê được hiểu chính xác nhất nếu nó được 
ghi nhớ đấy là một lời tuyên bó về sự thực, không phải là một 
đánh giá chủ quan. 
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tích cuối cùng, có thể truy ra vết tích của tất cả các 
loại dukkha đều ở năm bám níu căn bản, bám níu 
vào hiện hữu qua các tập hợp. 


Dù Đức Phật đã nhẫn mạnh đến sự quan trọng đặc 
biệt về dukkha, điều này không có nghĩa là sự phân 
tích của Ngài chỉ liên quan đến những khía cạnh tiêu 
cực của hiện hữu. Thực ra, hiểu biết về dukkha và sự 
sanh khởi của nó dẫn đến sự thực cao cả thứ ba và 
thứ tư, vốn liên quan đến những giá trị tích cực của 
thoát khỏi dukkha và con đường thực tiễn đưa đến 
giải thoát đó. Như bản thân Đức Phật đã tự công bố 
chính xác, sự chứng ngộ bốn sự thực cao cả sẽ có 
hạnh phúc ởi kèm, và đạo lộ tám ngành là đạo lộ sản 
sanh ra hỉ.* Điều này chỉ ra rằng hiểu về dukkha 
không cần thiết là vấn đề chán nản và tuyệt vọng. 


Dukkha thường được dịch là “khổ”. Tuy nhiên, khổ 
chỉ đại diện cho một khía cạnh của dukkha, một thuật 
ngữ mà phạm vi ý nghĩa của nó khó có một chữ tiếng 
Anh nào bao hàm hết được ý nghĩa của nó.%8 Dukkha 
có thể rút từ tiếng Sanskrit kha, một nghĩa của nó là 
“lỗ trục bánh xe”, và tiếp đầu ngữ tương phản duh (= 


S V421 (BKTU 5, tr 611, ä.5: Phẩm Chuyển Pháp Luân; CDB 
HH,p. 1844: Setting im Motion the Wheel oƒthe Dhamma). 


947.S V441 vàMIII18. 
°Ò S V441 (BKTU 5, 641, ä3: Một Trăm Cây Thương; CDB II, 
D. 1860: A4 Hundred Spears). 
° MII1§ (KTB 1, tr: 268: Kinh Song Tâm; MLDB, p. 210, pa. 
26: Two Kinds oƒ Thoughis). 


948. So với T.W. Rhys Davids 1993: p.324; và WIJesekera 1994: p. 
T5: 
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dus), thay mặt cho “sự khó khăn” hay “sự xấu xa”.%9 
Như vậy, toàn thể chữ này gợi lên hình ảnh cái trục 
không vừa vặn với lỗ của nó. Theo hình ảnh này, 
dukkha ngụ ÿ “không hòa hợp” hay “va chạm. Hay, 
dukkha có thể liên quan đến chữ Sanskrit síha, “chịu 
đựng” hay “sống”, tổng hợp với cùng tiếp đầu ngữ 
tương phản dul.°%° Dukkha theo nghĩa “chịu đựng 
một cách thảm hại” như vậy mang ý nghĩa “không dễ 
dàng” hay “không thoải mái”.°' Để hiểu được nhiều 
nghĩa khác nhau của “dukkha” lời dịch thuận tiện 
nhất là “không thỏa mãn”, cho dù để nguyên không 
dịch thuật ngữ này có thể là hay hơn cả. 


Nhu cầu dịch cần thận thuật ngữ này có thể được diễn 
bày với sự giúp đỡ của một đoạn kinh trong Nidãna 
Samyutfa, ở đây, Đức Phật nói rằng bất cứ cái gì cảm 
nhận được đều nằm trong dukkha.°2 Đễ hiểu dukkha 


949. Monier-WIlliams 1995: pp334 (&ha) và 483 (duhkha); so với 
Smith 1959: p.109. Thuật ngữ PZj¿ tương ứng là tiền trí từ đu 
(sự khó khăn, xấu xa), và akkha (trục của bánh xe), so với T. W, 
Rhys Davids 1993: pp.2 và 234. Vism 494 đưa ra một giải thích 
tượng hình khác về chữ này, bằng cách liên kết khz với khoảng 
không (ãkãsa), rồi coi là thay mặt cho sự vắng mặt của trường 
tỒn, đẹp đẽ, hạnh phúc và tự ngã. 
Vism 494 (PP, p. 500: Ch. XI, pa.]6: The Faculties & Truths). 


950. Monier-WIlliams 1995: p.1262. 


951. So với Ñãnamoii 1991: p.823 n.§ đề nghị dịch đ„&kha là 
“không dễ dàng” đúng hơn những chữ khác khi chữ này được 
dùng như là đặc tính của tất cả kinh nghiệm. 

Ñãnamoli 1991: p.§23 n.8 (CĐTL, ch. XI, pa.34: The 
Faculties & Truths). 


952. S II 53 (BKTUƯ II, tr 99: đ.28: Kalara; CDB I, p. 569: The 
Kalara). 
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ở đây như là một phẩm tính cảm xúc và coi nó ngụ 
ý tất cả những cảm giác là “khổ đau” mâu thuẫn với 
phân tích của Đức Phật về cảm giác thành ba loại 
không dung chứa nhau, đó là, ngoài cảm giác đau 
khổ ra, còn có cảm giác sung sướng và trung tính.%3 
Dịp khác, Đức Phật giải thích câu Ngài nói trước kia là 
“bất cứ cái gì cảm nhận được đều nằm trong dukkha” 
là đề cập tới bản chất vô thường của tất cả những 


Tam kiñci vedayitam tam dukkhasmim. Xin đọc thêm S lỰ 
216. Theo chủ giải BKTU, vô thường của hành vi tạo quả tự 
nó là vô thường của cảm giác, và vô thường này là cái chết. 
Không có khổ nào hơn chết: với ý định này nên nói, “Tất cả 
các cảm giác đêu là khổ đau ”. 
Š 1V 216: (BKTU 4, tr 348: Sống Một Mình; CDB II, p. 
1271: Alone). 
Theo M II! 206, câu này được Đức Phát nói lên đề cập tới khổ 
đau có sẵn trong tất cả các hành vì tạo quả vì lý do vô thường. 
M HII 20S: (KTB 3, tr 486: Kinh Đại Nghiệp Phân Biệt; 
MLDB, p. 1059, pa.6: The Greater Exposition oƒ Acfion). 
Trích CDB Ip. 753, cí. 98 & CDB II, p.1434, ct. 241. 


953. Ở D II 66, Đức Phật chỉ cho thấy rằng khi kinh nghiệm cảm 
giác sung sướng chăng hạn, ta sẽ không kinh nghiệm hai cảm 
giác kia. Một đoạn kinh khác chỉ ra rằng, theo Đức Phật các loại 
kinh nghiệm nhất định nào đó và các cảnh giới hiện hữu tương 
ứng chỉ thuần là khoái lạc và hạnh phúc thuần túy, như ở M I76 
nói về kinh nghiệm hoàn toàn khoái lạc (do các sanh linh được 
tái sanh vào cõi chư thiên) và M II 37 xác nhận có thế giới hoàn 
toàn hạnh phúc (nhứt hướng lạc, đây là cõi Brahma tương ứng 
với /hãna thứ ba). So thêm với Nanayakkara I1993a: p.538. 

° DH 66 (7TPK 3, tr. 66, ä. 26: Kinh Đại Duyên; LDB, p. 227, 
pa. 28: The Great Discourse on Origination). 

*° MI76(KTB 1, tr. 177: Đại Kinh Sư Tử Hồng; MLDB,p. 171, 
pa.4I: The Greater Discourse on the Lion s Roar). 

°ồ MI137 (KTB 2, tr 462: Tiểu Kinh Thiện Sanh Uu-Đà-Di; 
MLDB, p. 659, pa. 25: The Shorter Discourse to Sakuludayin). 
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hiện tượng do điều kiện tạo thành.*Š! Tuy nhiên, bản 
chất thay đổi của cảm giác không cần thiết được kinh 


954. S IV 216. M III 208 bàn đến cùng câu nói này. So thêm với 
NÑãnamoli 1995: p.1340, ct.1227; và Ñanavira 1987: p.471. 
° SIV2l16 (BKTƯ4, tr 348: Sống Một Mình; CDB II, p. 1271: 
Alone). 
ồỒ M HI 208 (KTB 3, r: 486: Kinh Đại Nghiệp Phân Biệt; 
MLDB, p. 1059, pa.6: The Greater Exposition oƒ Áction). 
© Ñãnamoli 1995: p.1340, ct.1227; xin đọc lại chú thích 950 
đoạn M III 208 đã trích. 
° Ñãnaviữra 1987: p.477 
“.,.. Bây giờ bạn nói: 'Nếu dukkha là đặc điểm của mọi sự... ` 
Cần hạn chế câu này cần thận. Thoạt tiên, cái dukkha chung 
bạn đề cập ở đây hiển nhiên không phải là dukkha của tê 
thấp hay của đau răng, vốn tuyệt nhiên không chung cho tất 
cả. Trái lại, nó chính là sankhara-dukkha (sự khó chịu hay 
khổ liên kết với bất cứ cái øì được tạo thành) trong đoạn kinh 
ở SIW216: | 
“ Có ba loại cảm giác: sung sướng, khổ, trung tính. Tà nói 
ba loại cảm giác này. Nhưng, này các tỳ khưu, điễu này do Tụ 
nói: bất cứ cái gì cảm giác được, cái ấy được kể là dukkha. 
Nhưng điều Ta nói chỉ liên quan đến vô thường. ” 
(BKT3 4, tr. 350, đ.4: Sống Một Mình). 
Nhưng ở đây dukkha nào gắn bó chặt chẽ với vô thường? 
Chính sự ám chỉ đến việc coi cái thực sự vô thường là trường 
tôn dễ chịu. Tất cả cái gì được coi là trường tôn khi được coi 
là “Tôi”, 'của tôi”. Tất cả những kẻ phàm phu (pu(hujjana) 
đêu hiểu như thế. Nên, với những kẻ phàm phu, tắt cả các 
hiện tượng là sahkhara-dukkha (khổ liên kết với bất cứ cái gì 
được tạo thành). Làm sao để puthujjana thấy được hay biết 
được tất cả các hiện tượng là dukkha trừ phi có những tiêu 
chuẩn về sukha đề so với những gì nổi bật như dukkha? Câu 
trả lời rất đơn giản: Vì puthujjana không thấy được hay biết 
được tất cả các hiện tượng là dukkha. Người ấy không có 
được một tiêu chuẩn nào để nhận định được như thế, và như 
vậy, hắn không hiểu (nẩ: thành công) được. 
Lược trích CP, tr. 477. 
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nghiệm là “khổ”, vì trong trường hợp kinh nghiệm đau 
đớn chẳng hạn, hết khổ ấy có thể được kinh nghiệm 
là dễ chịu.°55 Như vậy, tất cả các cảm giác không phải 
là “khổ”, không phải sự vô thường của chúng là “khổ”, 
nhưng tất cả các cảm giác đều là “không thỏa mãn”. 
Nói chính xác hơn, là tính chất của tất cả những hiện 
tượng do điều kiện tạo thành, dukkha không cần thiết 
được kinh nghiệm như là “khổ”, vì khổ đòi hỏi có ai đó 
đủ gắn bó lấy nó để chịu khổ. 


XIII.2. BÓN SỰ THỰC CAO CẢ 


Khổ vì hình thức chấp giữ nào đó thực ra là ý nghĩa 
của sự thực cao cả thứ hai, theo sự thực này, để cho 
bản chất không thỏa mãn của các hiện tượng trong 
thế gian này đưa đến khổ đau thực sự, cần phải có sự 
hiện hữu của khao khát (tham ái).°°%8 Như sự thực cao 
cả thứ ba chỉ rõ, một khi tất cả các vết tích của bám 
níu và khao khát đã bị arahant đoạn diệt, khổ đau 
như thế cũng bị tận diệt theo. Như vậy, không giống 
như “không thỏa mãn”, “khổ” không sẵn có trong các 
hiện tượng của thế gian này, chỉ có cho tâm chưa 
chứng ngộ kinh nghiệm chúng theo cách thức ra sao 
thôi. Thực vậy, điều này là chủ đề nền tảng cho cả 


955. M1303 chỉ cho thấy rằng vì kinh nghiệm dễ chịu thay đổi, nó 
có thể được kinh nghiệm là khổ, trong trường hợp đau, hết đau 
được kinh nghiệm là thoải mái dễ chịu. 

M1303 (KTB 1, tr 664: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
401, pa. 24: The Shorter Series oƒ Quesfions and Ánswers). 


956.  NhưởS V421 chắng hạn. So thêm với Gruber 1999: pp.94 và 
194; và Nanayakkara 1989: p.699. 
S V421 (BKTU 5, tr 612, ä6: Phẩm Chuyển Pháp Luân; CDB 
HH,p. 1844: Setting in Motion the Wheel oƒthe Dhamma). 
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bốn sự thực cao cả nói chung: khổ đau do bám níu 
và khao khát có thể được vượt qua nhờ chứng ngộ. 
Với vị arahant, bản chất không thỏa mãn của các hiện 
tượng trong thế gian này không còn có khả năng tạo 
khổ nữa. 


Sau đó, sự thực cao cả thứ tư bàn chỉ tiết các điều 
kiện để vượt qua khổ đau như vậy, bằng cách miêu tả 
con đường thực hành (magga, pafipãda) đễ đi theo. 
Con đường thánh đạo tám ngành bao gồm những 
hành vi và phẩm hạnh quan trọng nhất cần được trau 
dồi để khiến cho sự chuyển hóa từ phàm phu vô minh 
(puthujjana) đến arahant xảy ra. °7 Vì trong mạch văn 


957. Ngoài việc liệt kê tám ngành của đạo lộ này, thỉnh thoảng ta gặp 
sự trình bày năm phần thích hợp cho tinh thần thiền quán với giả 
định rằng lời nói chân chánh, hành vi chân chánh và kiếm sống 
chân chánh đã được hội đủ trước đó, so thêm với M TII 289; Vibh 
238-240; bàn luận ở Kv 600; và Ñãnaiiloka 1983: p.32. Sự liệt 
kê mười phần cũng xuất hiện (ở D II 217 và M III 76 chẳng hạn), 
gia tăng thêm phâm hạnh của vị arahani: trí chân chánh và giải 
thoát chân chánh. 

° MIII 289 (K78 3, tr. 646: Đại Kinh Sảu Xứ; MLDB, p. 1136, 
pa.10: The Great Sixƒfold Base). 

° _Vibh 238-240: 

PT, tr. 352-356: Phân Tích Các Chỉ Ngành Của Chánh Đạo. 
BPTI,tr 3890-62: Đạo Tám Chỉ - Phán Theo Vĩ Diệu Pháp. 
BA,p. 3I1-15 (pa. 493-503): Analysis oƒ the Path Constiftu- 
enfs - Analysis According to Abhidhamma). 

*° Ky422; Kv 600: 

‹ Đây là phần tranh luận giữa Theraväda và những phái như 
Mahirmnsasaka, Sammitiya và Mahasanghika... 

° Ba phái sau chủ trương chánh ngữ, chánh hành và chánh 
mạng là vật chất, họ phải đối mặt với mâu thuẫn là: vì các chi 
phần của Đạo phụ thuộc vào tâm, họ ngụ ý là các đặc tính tâm 
thức không có trong vật chất (xin đọc Kv 422; PoC, p. 244). 
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này, chánh niệm (sammã safi) được đặt bên cạnh các 
yếu tố khác như quan điểm, lời nói, hành động, thánh 
đạo tám ngành đặt ra cơ cấu căn bản thiết yếu cho 
tu tập safipaffhãna.°®°° Nói cách khác, safipaffhãna trở 


Mahimsäsaka còn nói rằng Thế Tôn nói: “Với ai cho đến 
giây phút này các nghiệp trong việc làm, lời nói và thân mạng 
hoàn toàn trong sạch, Thánh Đạo Tám Ngành này sẽ đi tới 
phát triển toàn thiện ”. Vì vậy Đạo có năm chỉ phân (các dịch 
giả của cuồn PoC không truy cứu nguồn gốc câu này). 
Theravada bác lại: Thế Tôn nói trong bất cứ học thuyết và 
giới luật nào không có Tám Thánh Đạo, sẽ không có người 
chứng bốn quả Thánh... Như vậy, Thánh Đạo gỗm có tám chỉ 
phân (D. II 150; TBK 3, tr 151A, đ. 27). 
Trích PoC, p. 346. 
NÑãnatiloka 1983: p.32. 
“ Phần cuối của định nghĩa về Sự Thực Cao Cả thứ tư viết: 
vào lúc như thể, Đạo Lộ có năm phần: chánh kiến, tư duy, nỗ 
lực, niệm, định ”. Đây là năm phân luôn luôn hiện hữu, còn 
ba phân kia không liên tục. ” 
Trích GÁP, tr. 32. 
Xin đọc thêm Plù, tr. 44, đ. (S1); BPE, p. 24. 
DII217 (7TBK 3, r. 218, ä 27: Kinh Janavasabha; LDb, p. 
299, pa.27: Janavasabha Sufta). 
* Trí chân chánh (samma-ñanam) và giải thoát chân chánh 
(sammä-vimutti) hai giai đoạn bồ sung này là phân của đạo 
lộ siêu thế (KTB số 117). ” 
Trích LDB, ct. 333, 334 tr 561. 
MIII 76 (KTB 3, tr 245: Đại Kinh Bồn Mươi; MLDB, p. 939, 
pa.34: The Great Fort). 


95S. Như là yếu tố chánh niệm của đạo lộ tám ngành, sa/i2a‡thãna 
đặc biệt có liên hệ gần gũi đến chánh kiến, vì một mặt, chánh 
niệm là đòi hỏi phải có đề thiết lập chánh kiến (so với M II 72), 
mặt khác, chánh kiến có thể dùng như là nền tảng cho tất cả các 
yếu tô khác của thánh đạo (so với D II 217 và M II 76). So thêm 
với Vibh 242 nói về chánh kiến như là nguyên nhân (efw) cho 
bảy yếu tổ kia của thánh đạo. Nhu cầu cho chánh kiến như là 
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nền tảng để tu tiến trên con đường giải thoát được nhân mạnh ở 
Bodhi 1991: p.3 và Story 1965: p.167. 


MIII 72 (KTB 3, tr: 239: Đại Kinh Bốn Mươi; MLDB, p. 935, 
pa. 9: The Greaf Fort)). 

DI 217 (7P5K 3, 217, ä. 27: Kinh Janavasabha; LDB, p. 
299, pa.27: Janavasabha Sufta). 
MIII 76 (KTB 3, tr 245: Đại Kinh Bắn Mươi; MLDB, p. 938, 
pa.34: The Great Fort). 
Vibh 242 

© P7, ír. 360, đ506: Phân Tích Các Chỉ Ngành Của Chánh 

Đạo 
o_BPT 1, tr. 383, đ. 596: Đạo Phân Tích - Phân Vấn Đáp. 
©o BA, p. 317, pa. 507: Analysis oƒ the Path Constituenfs - 
The Couplefs). 

Bodhi 1991: p.3 

“ Cho dù việc tu tập chánh niệm đã được đề cao thật chính 
đáng là châu báu quý giá nhất của giáo pháp Đức Phật, ta 
không thể nhấn mạnh sao cho vừa là sự tu tập chánh niệm 
này, hay bất cứ phương pháp thiển quán nào khác, chỉ có 
thể trở thành phương tiện hữu hiệu cho giải thoát tới mức 
nó phải được xây dựng trên chánh kiến và được chánh kiến 
hướng dẫn. Như vậy, Đức Phật đặt chánh kiến ở hàng đâu 
của Tám Thánh Đạo để xác nhận vai trò quan trọng của nó. 
Ở kinh khác, Ngài gọi chánh kiến là yếu tô dẫn đầu của đạo 
lộ (pubbangama), chỉ cách tì tập và khả năng tạo ra kết quả 
mong muốn với bảy yếu tổ còn lại kia. 

Theo chú giải KTB, chánh kiến có hai khía cạnh: 

Chánh kiến lý thuyết được gọi là chánh kiến tương thuận 
với sự thực (saccãnulomiRa-sammadlifthi), là sự hiểu biết tri 
thức về những giáo lý đã được Đức Phật diễn đạt rõ ràng. 
Nó là hiểu biết đúng đắn giáo pháp qua khái niệm đạt được 
nhờ học hỏi và xem xét kỹ lưỡng ý nghĩa của chúng. 

Chánh kiến trực nghiệm là tuệ khởi lên bằng cách thể nhập 
trực tiếp vào giáo pháp bằng kinh nghiệm trực tiếp của riêng 
mình. Như vậy, nó cũng được gọi là chánh kiến thể nhập 
vào sự thực (saccapafivedha-sammddi†thi). Loại chánh kiến 
được khơi dậy bằng cách tu tập quán thực tảnh được hiểu 
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thành “sammäã sai” chỉ khi nào và nếu trong tương lai 
nó được thực hiện liên quan với bảy yêu tô kia của 
thánh đạo.®% 


Bốn sự thực cao cả diễn tả yếu tính của sự chứng ngộ 
của Đức Phật và tạo thành chủ đề quan trọng của bài 
kinh được ghi lại như là bài thuyết pháp đầu tiên.%9 
Bởi vì bốn sự thực cao cả phù hợp với hiện thực, 
chúng hội đủ được phẩm chất “cao cả”, như là bốn 
sự thực “cao cả”.®! Cơ cấu bốn phần làm nền tảng 
tương ứng với phương cách chẩn bệnh và bài thuốc 
bốn phần dùng trong y học Án Độ cổ (so với hình vẽ 
13.1 dưới đây).°“ Những ý nghĩa tương tự cũng xuất 


biết đúng đắn Giáo Pháp hướng dẫn. Đề đạt được thể nhập 
trực tiếp, ta phải bắt đâu từ hiểu biết đúng đắn Giáo Pháp và 
chuyển hóa hiểu biết này từ hiểu biết đây đủ đến nhận thức 
trực tiếp bằng cách trau dồi giới, định và tuệ. ” 

Lược trích DRV-SSC, tr. 3-4. 


959. Điều này cũng là nền tảng cho ý nghĩa của samnã như là “tính 
đi cùng”, hay “được liên kêt thành một”, so với trang 185. 


960. S V422 (BKTƯ5, tr 611, ä5: Phẩm Chuyển Pháp Luân; CDB 
HH,p. 1845: Setting im Motion the Wheel oƒthe Dhamma). 


961.  NhưởS V435. Một đoạn kinh khác ở S V 435 đưa ra lời giải 
thích khác vì tác giả của các sự thực ấy là một “bậc Cao Cả”. 
Không như những bài kinh khác, bản 4gama * (4 Hàm) tiếng 
Hán không có kinh này, so với Akanuma 1990: p. 263. Theo 
Norman 1984: p.389, phẩm chất “cao cả” có thê không phải là 
một phần của các trình bảy sớm nhất về bốn sự thực. 

S V435 (BKTU 5, tr 633: Thể Giới; CDB II, p. 1856: The World). 


962. De la Valleé Poussin 1903: p.58§0; Padmasrri de Silva 1992a: 
p. 166; và Pande 1957: p.398. Theo Wezler 1984: pp.312-24, 
không có băng chứng nào cho sắp xêp này sau khi Đức Phật ân 
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hiện ở nhiều kinh so sánh Đức Phật với bác sĩ và giáo 
pháp của ngài như là thuốc trị bịnh.®%3 Trình bày này 


định trước công thức bốn sự thực cao cả, vì thế, cũng có thể là 
công thức này được y học chấp thuận. Tương tự với bốn sự thực 
cũng xuất hiện trong Yogã Sũtra của Patañjãli II, 15-26, có thể 
tìm thấy bàn luận chỉ tiết về điều này ở Wezler 1984: pp.301-7. 
Pande 1957: p.398 

“. Người ta đã đề nghị rằng công thức bốn phân đang được 
nói đến ở đây đã được những người đệ tử của Phật theo y 
học gán cho. Đức Phật được gọi là Waidyarqja (Y Vương). 
Rõ ràng là kinh Wwädhisutra hiện hành đã so sánh bốn sự 
thực cao cả với bốn phân theo y học: bệnh, chẩn đoán, chữa 

trị và thuốc men. ” 
* Lalitavistara (Kinh Phổ Diệu), tr 4; 107; 275; 351; 448; 458. 
Đọc ÓB, ct. l1, tr. 398. 
Lược trích OB, tr. 398-9. 


963. Ví dụ như M II 260; A IV 340; It 101; Šn 560; Šn 562 và Th 
1111.AIII238 giải thích là giống như một bác sĩ giỏi mau chóng 
đây lui bệnh tật, lời dạy của Đức Phật cũng đây lui tất cả sầu và 
não. So thêm với Ehara 1995: p. 275 và Vism 512. 

° MII260 (KT 3, r. 93: Kinh Thiện Tỉnh; MLDB, p. S67, pa. 
27: To Sunakkhafa). 

° A IV 340 (BKTC 4, : 49: Người Sa Môn; NDB, p. 1232: 
Designations). 

° It101 (KTiB, PTNV tr. 435: Phẩm 1; l1, p. 99: The Brahmin, 
Dhamma and Sacrijfice Suf1a). 

° Sn 500 (KT¡iB I KT, tr. 650: Kinh Sela; GD, p. 74: Sela). 

° Sn 562 (sđad, KĨ], tr. 650: Kinh Sela; GD, p. 74: Sela). 

° Th IIII 
© T¡/BK II tr. 259: Talaputia. 
© EWlp. lI2: Talapu{a. 
o_PEB, p. 374: Ta|apu{a. 

° AIII238 (BKTC 2, tr. 692: Bà La Môn Karanapalr; NDb, p. 
Š1l, pa.4: Karanapali). 

° Ehara 1995: p. 275 

“ Sự Thực về Khổ được dạy trước, vì nó thô thảo và vì nó dễ 
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nhấn mạnh chiều hướng thực dụng của bốn sự thực 
cao cả như là sự tìm hiệu thực tiên về thực tại.°% 


độc tố khao khát 
mạnh khỏe Nibbãna 





điều trị Đạo lộ 


Hình vẽ 13.1 Cơ cấu bốn phần của y học cổ Án Độ và bốn sự thực. 


Như các dấu chân của thú vật có thể nằm gọn trong 
dấu chân voi, cũng thế, bất cứ trạng thái thiện nào, tất 
cả các trạng thái thiện ấy đều được bốn sự thực cao 
cả chứa đựng hết thảy.%5 Mặt khác, tin rằng ta có thể 


hiểu trong thế gian này. Sự Tì Thực về Nguôn Gốc được dạy kế 
tiếp. Chẩm dứt nguôn gốc ấy là chấm dứt khổ. Sau đó, Sự 
Thực về Đoạn Diệt được dạy với mục đích chấm dứt hoàn 
toàn. Và Đạo Lộ được dạy cuối cùng. (Phương pháp) này như 
là (phương pháp) của một bác sĩ thông mình, trước hết người 
ấy biết được nguyên nhân căn bệnh và sau đó tìm hiểu vê các 
nguyên nhán góp phân gây bệnh. Để chấm dứt bệnh, người ấy 
kê toa theo bản chất của bệnh ấy. Ở đây, ta niên biết bệnh nhự 
là khổ; nguyên nhân và điễu kiện như là nguôn gốc; chấm dứt 
bệnh như là đoạn diệt; và thuốc như là Đạo Lộ. ” 
Trích PE; tr 275: Through Series. 
*° Vism 512 (Pb p. 520, pa. 67, Ch XI: The Faculties @& 
Truths). 


964. Buswell 1994: p.3, nói về “sự thực dụng tâm linh qua đó, y 
thực về tuyên bồ tôn giáo này mang đặc tính thực dụng của nó” 
của Đạo Phật Nguyên Thủy. 


965. MII184(KTB ], tr. 410: Đại Kinh Dụ Dấu Chân Woi; MLDB, 
p. 276, pa.2: The Greater Discourse on the Simile oƒ the 
Elephamt š Footprim1). 
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thực chứng mà không hiểu bốn sự thực cao cả giống 
như cố xây các tầng trên nhưng lại không xây các 
tầng dưới và nền móng của nó trước.%8 Tổng hợp lại, 
những câu này nhân mạnh tầm quan trọng chính yếu 
của bốn sự thực cao cả. 


XIII.3. QUÁN BÓN SỰ THỰC CAO CẢ (Thánh đé) 


Mỗi sự thực cao cả đều có đòi hỏi riêng cho người 
tu tập: dukkha cần được “hiểu frọn vẹn”, nguồn gốc 
của nó cần được “từ bở”, sự đoạn diệt của nó cần 
được “thực chứng”, và con đường thực tiễn của thực 
chứng này cần được “tu tập”.°” Chính xác là, năm 
tập hợp cần được hiểu biết trọn vẹn, vô minh và khao 
khát hiện hữu cần được từ bỏ, trí hay giải thoát cần 
được thực chứng, và tĩnh lặng (samafha) và tuệ quán 
thực tánh (vipassanä) cần được tu tập.°88 


966. S V452 (BKTU'5, tr. 655: Nhà Có Nóc Nhọn; CDB II, p. 1868: 
Peaked House). 


967. S V436 (sđd, tr 634, đ.5: Cân Phải Liễu Trì hay Thắng Trị; 
CDB II p. 1656: To Be Fully Understood). 


968. S V 52 và A II 247. S III 159 và S III 191 giải thích rằng “hiểu 
frọn vẹn ” năm tập hợp ngụ ý đoạn diệt tham, sân, s1.* 
° S V52 (sđd tr: 62: Các Khách; CDB II, p. 1557: The Guest House). 
- AII247 (BKTC 2, tr. 287: Thắng Trí; NDB, p. 613: Direct 
Knowledse). 
° SIII159 (8KTƯ 3, tr. 284, đ. 4: Sở Biến Tri; CDB I, p. 964: 
1o Be Fully Understood). 
° SIII191 (sđa, tr 334, đ. 4: Sở Biển Tri; CDB I, p.985-6: The 
Conduit to Existence). 
* Xin đọc S II 27 (BKTU 3, tr 55, đ. 5: Liễu Tri; CDB I, p. 
872: Full Understanding). 
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Với mục đích quán tưởng (anupassan3), kinh Dvayaf 
ãnupassanã đề nghị là ta có thể hoặc là tập trung vào 
dukkha và sự sanh khởi của nó, hay tập trung vào sự 
đoạn diệt của nó và con đường dẫn đến sự đoạn diệt 
của nó.%°9 Điều này tương ứng với diễn tiến hai giai 
đoạn được tìm thấy suốt phần quán tưởng dhammas: 
trong mỗi trường hợp, nhận ra sự có mặt hay vắng 
mặt của một hiện tượng cá biệt nào đó, kể luôn cả 
việc hướng ý thức nhận biết rõ ràng đến nguyên nhân 
của sự có mặt hay vắng mặt của nó (xem hình 13.2 
dưới đây). 


= biết rõ điều kiện dẫn đến 
biết trọn vẹn đưa |——> | sự sanh khởi của dukkha 
— —— biết rõ điều kiện dẫn đến 
biết sự đoạn diệtcủa |_ —„ việc vượt qua dukkha: 
dukkha tám thánh đạo 


giai đoạn 1 giai đoạn 2 








Hình 13.2 Hai giai đoạn quán bốn sự thực cao cả. 


Được ứng dụng vào trình độ thế tục, quán bốn sự 
thực cao cả có thể được hướng đến khuôn mẫu bám 
níu (upãdãna) đến hiện hữu xảy ra trong đời sống 
hằng ngày, chẳng hạn như khi mong đợi không được 
thỏa mãn, khi địa vị của mình bị đe dọa, khi sự việc 
không xảy ra như ý muốn.°7? Công việc ở đây là nhìn 


969. Sn (đoạn văn trước kệ 724). KT¡B !, KT, tr: 678: Kinh Hai Pháp 
Tùy Quán; ŒD, p. 94: Consideration oƒ the Pair$). 


970. Lời diễn đạt thông thường về sự thực cao cả thứ nhất coi 
“không đạt được điêu mình muôn” như là một trong những 
khía cạnh của đ„kkha, ví dụ như ở S V 421 chăng hạn. 
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nhận khuôn mẫu làm nền tảng cho khao khát (fanhã) 
đã đưa đến bám níu và mong đợi chồng chất, và 
cũng thế, dẫn đến kết quả của nó hiển bầy qua hình 
thức nào đó của dukkha. Hiễu biết này theo đó tạo 
thành nền tảng cần thiết cho buông bỏ khao khát 
(tanhãya pafinissaga). Với sự buông bỏ khao khát 
như vậy, bám níu và dukkha có thể được vượt qua, 
ít nhất là tạm thời. Được thực hành theo cách này, ta 
có thể bắt đầu “du hành êm ả ngay giữa chỗ không 
bằng phẳng” ®1 * 


Được liệt kê là phần tu tập cuối cùng trong safioaffhãna 
này, không những bốn sự thực cao cả hợp nhau lại để 
tạo nên phần kết luận chuỗi quán tưởng này, các sự 
thực cao cả còn có thể liên quan đến mỗi phần quán 
dhammas khác.*2 Chú giải còn đi xa hơn bằng cách 


S V421(BKTU 5, tr. 611, ä.5: Phẩm Chuyển Pháp Luân; CDB 
HH,p. 1844: Setting im Motion the Wheel oƒthe Dhamma). 


971. S14 và S I7 dùng diễn đạt này để minh họa sự cân bằng nội tâm 
và linh hoạt của arahanứs. 

° S14 (BKTU 1, tr 15: Không Liễu Tri; CDB I, p. 92, kệ 12: 

Not Penetrated). 

° S17 (sđa tr: 24: Tàm Quý; CDB I p. 97, kệ 36: A Sense of. Shame). 
* Chú giải BKTU: du hành êm thắm ngay giữa chỗ không 
bằng phẳng: du hành êm thắm ngay giữa sự gập ghênh trong 
địa hạt chung trên thế gian này; hay ngay giữa sự không 
động đêu trong cộng đồng sanh linh, hay ngay giữa sự không 
đồng đêu của nhiêu tầng lớp nhiễm lậu. 

Trích CDB I, p. 346, ct. 15. 


972. S IV 86 áp dụng hệ thống bốn sự thực cao cả vào sự hiểu biết về 
sáu giác quan và các đối tượng của nó (so với S V 426); trong khi 
MI 191 và S V 425 cũng áp dụng như thế đến năm tập hợp. Tự 
trong kinh Sz/ipa†thäna, phần quán các chướng ngại và các yếu tố 
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liên kết từng pháp tu thiền được miêu tả suốt phẩm 
Satipafhãna Suffa đễn hệ thống bốn sự thực cao 
cả.°73 Thực ra, sự hoàn tất thành công bất cứ quán 
tưởng safipaffhãna nào là sự thực chứng Nibbãna, 
vốn tương ứng với biết “đúng như thực” sự thực cao 
cả thứ ba.” Nhưng đồng thời, hiểu biết trọn vẹn sự 
thực cao cả thứ ba ngụ ý thể nhập vào tất cả bốn sự 


tạo thành chứng ngộ được xếp đặt theo khuôn mẫu làm nên tảng 

tương tự như hệ thống chân đoán bốn sự thực cao cả, bởi vì mỗi 

quán tưởng quay sang sự có mặt của phẩm hạnh tâm tương ứng, 

sự vắng mặt của nó, và nguyên nhân nó có mặt hay văng mặt. 

- SIV§6 (8KTƯ4, tr: 150-1: Chấp Thủ; CDB II, p. 1185: By 
Clinging). 

°Ò S V426 (BKTU 5, tr. 619: Xứ; CDB II, p.1848; Infernal 
Semse Bases). 

- MII9I (KTB 1, tr 421: Đại Kinh Dụ Dấu Chân Voi; MLDB, p. 
283, pa. 28: The Simile oƒthe Elephamt š Fooftprint (Greater). 

° S V425 (BKTU'5, tr 618: Uẩn; CDB II, p.1947: Aggregates). 


973. Hệ thống bốn sự thực cao cả được áp dụng ở Ps I 250 đến quán 
hơi thở, ở Ps I 252 đến bốn dáng điệu, ở Ps I 270 đến các động 
tác, và ở ở Ps I271 đến các bộ phận của cơ thể, ở Ps I 272 đến 
các yếu tố chính (tứ đại), Ps I 279 đến các cảm nghiệm, ở Ps 
I 280 đến tâm, ở Ps I 286 đến các chướng ngại, ở Ps I 287 đến 
các tập hợp, và ở Ps I 289 đến các giác quan và đối tượng của 
chúng, và Ps I 300 đến các yếu tố tạo thành chứng ngộ. 


974. Vĩibh 116 chỉ rõ rằng sự thực cao cả thứ ba không chịu điều kiện. 
So thêm với S V 442, theo đó, phâm tính đặc biệt của bậc Dự 
Lưu là hiểu biết trọn vẹn bốn sự thực cao cả. 

° Vibh 116 
©_P1,tr 174, äđ 216: Phân Tích Chân Lý Cao Cả: Các Bộ Hai. 
© P71,tr. 165, ä 226: sự thực cao cả thứ ba không chịu điều 
kiện (Ngài Tịnh Sự dịch: diệt đề là vô duyên). 
© BA,p. l5], pa. 216: Analysis oƒ Truth: The Couplef 
°Ò S V442 (BKTU 5, tr 643: Ví Dụ Mặt Trời (1); CDB II, p. 
1861: The Sun (1) ). 
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thực cao cả, vì mỗi sự thực chẳng qua là một mặt 
khác của cùng chứng ngộ quan trọng nhât.⁄5 Như 


975. SV 437. So thêm với Kv 218; Vism 690-2; Bodhi 1984: p.126; 
và Cousin 1983: p. 103. Thực ra, theo ŠSn 884 là chỉ có một sự 
thực, điều này đề nghị là hệ thống bốn sự thực không ngụ ý bốn 
sự thực riêng biệt. Tuy nhiên, theo bản kinh Saruyukta Agama* 
(T MƠng Ũng A Hàm) tiếng Hán, sự chứng ngộ bốn sự thực diễn 
ra tuần tự, trước hết là hiểu biết trọn vẹn sự thực về khổ đau, 
sau đó là sự là hiểu biết trọn vẹn các sự thực cao cả còn lại (đọc 
Choong 2000: p. 239). 

-Ò SV437(BKTU'”5, tr: 635, đ. 4: Œavampati; CDB II, p. 1857: 
GŒavampdfi). 
Xin đọc thêm ĐVNG, tr: 420-21 giải thích về abhisamaya (sự 
chứng ngộ đông thời). 

° Kv 218 (PoC, p. 130-3: Saintship in Segmen3). 

°_ Vism 690-2: PP (CĐTL), p. 719, pa. 103. 
Tuy nhiên, tại khoảnh khắc đạo lộ, các nghĩa được thể nhập 
đồng thời bằng một trí duy nhất có bốn chức năng về khổ và 
ba sự thực kia. Còn ai cho là các sự thực khác nhau được 
thể nhập riêng biệt, xin đọc thêm Kathäãvatthu trang 212-20. 
liích Ph p. 719, pa. 103, Ch. XXIH: Purijicaion by 
Knowledge & Vision. 

° Bodhi 1984: p.126 
“ Các đạo lộ siêu thế có chung sự thể nhập với bốn sự thực 
cao cả. Các vị hiểu rõ các sự thực này không phải bằng 
khái niệm, mà bằng trực giác. Họ hiểu rõ chúng bằng hình 
ảnh (thị kiến), thấy rõ chúng bằng cách tự chứng mình có 
căn cứ chắc chắn là những sự thực không thể khác được 
của hiện hữu. Hình ảnh của những sự thực này là hình ảnh 
trọn vẹn trong một khoảnh khắc. Bồn sự thực không được 
hiểu theo tuân tự, như trong giai đoạn quán tưởng khi suy 
nghĩ là công cụ của hiểu biết. Bốn sự thực ấy được chứng 
thấy đồng thời: chứng sự thực bằng đạo lộ là chứng thấy 
tất cả. ” 

Trích NEP tr. 125-6. 
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vậy, bốn sự thực cao cả tạo nên tột đỉnh của thi hành 
thành công bât cứ safipa{fhäna nào như là con đường 
thăng đên Nibbãna. 


-0- 


° Sn 884 (KT¡B I, KT, tr 733-4: Những Vấn Đề Nhỏ Bé; GD, p. 
116: The Small Discourse on Disposifions). 
“ Sự thực chỉ có một, không có sự thực thứ hai, người hiểu 
biết này có thể tranh cãi với người hiểu biết [khác] về điều 
đó. Tự các đạo sĩ tuyên bố nhiêu chân lý, do đó, họ không nói 
về [cùng] một thứ. ” 


Trích GD, cấu 884, tr. 116. 


XIV. THỰC CHỨNG 


Đoạn kết luận của Safipafthãäna Suffa đưa ra lời tiên 
đoán chứng quả trong một quãng thời gian có khác 
nhau. Đoạn này viêt như sau: 


“ Này các tỳ khưu, nếu bất cứ ai tu tập bốn 
safipafthãnas theo cách thức như thế trong 
bảy năm... sáu năm... năm năm... bốn năm... 
ba năm... hai năm... một năm... bảy tháng... sáu 
tháng... năm tháng... bốn tháng... ba tháng... hai 
tháng... một tháng... nửa tháng... bảy ngày một 
trong hai quả sẽ đến với người ấy: hoặc là trí 
cuối cùng ở ngay đây và bây giờ (chánh trí), 
hay, nếu có một chút vết tích của bám níu nào 
còn xót lại (hữu dư y), quả vị không trở lại (bất 
hoàn). Vì liên quan đến vấn đề này nên nói: 


“Này các tỳ khưu, đây là con đường thẳng để 
thanh lọc chúng sanh, để vượt qua sầu não, để 
diệt trừ dukkha và bất mãn, để đạt chánh đạo 
(thành tựu chánh trí), để chứng ngộ Nibbäna, 
đó là bốn safipafthãna.°”ê 


976. M162. Lời tiên đoán này về hai giai đoạn cao hơn của chứng 
ngộ xuất hiện một lần nữa khi nói về sz/i»zƒ†hãna ở S V 181, khi 
nói về quán hơi thở ở S V 314, và còn ở nhiều mạch văn khác, 
chăng hạn như ở S V 129-33; S V 236; A HI 82; AII 143;A V 
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Trước hết, tôi sẽ xem xét lời tiên đoán này và thảo 
luận vấn đề có phải sự tu tiến đến chứng ngộ là “tiệm 
tiến, tiệm ngộ” hay “đột ngột, đốn ngộ, hoát nhiên 
đại ngộ”. Trong phần còn lại của chương này tôi sẽ 
thử thăm dò vài ý tưởng, bối cảnh, và đề nghị về mục 
đích của safipaffhäna đã được đề cập ở đoạn trên, 
“thực chứng Nibbaãna”. 


XIV.1. CHỨNG NGỘ TỪ TỪ HAY ĐỘT NGỘT 


Theo tiên đoán trên, tu tập safipaffhãna có tiềm năng 
dẫn đến hai giai đoạn cao hơn trong bốn giai đoạn 
chứng ngộ: không trở lại và quả vị Arahaníf. Sự kiện 
đoạn kinh này nói tới ngay hai giai đoạn cao hơn của 
chứng ngộ nhân mạnh sự hoàn hảo của safipaffhãna 


108; Sn 724-65 và It 39-41. 

° M1I62(KTPB 1,tr. 149: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 155, đ46: 
The Foundations oƒ Mindƒfulness). 

°Ò S VI8§1 (BKTU 5, tr. 283, đ.4: Chánh Trí, CDB II p. 1658: 
Final Knowledse). 

° S V314 (sđa, tr. 466, đ.13: Quả; CDB II p. 1767, pa. 4-5: 
tFruits (1-2) ). 

© S V 129-33 (sđd, tr: 203-10: Phẩm Hơi Thở Vô Hơi Thở Ra; 
CDB II, p.1617-20: In-and-Out Breathing). 

°Ò SV236 (sđä, tr 368: Hai Quả; CDB II, p. 1702: Tivo Fruifs) 

A II 82 (8KT7C 2, tr 438, đ2: Thân Thông; NDB, p. 695: 

Bases for Psychic Poteney). 

AIII 143 (sãađ, r: 54T: Niệm Xứ; NDB, p. 741: Establishmemt 

oƒ Mindƒulness). 

° A V 108 (8KTC 4, tr 384: Xuất Gia; NDB, p. 1411: Going 

torth). 

Sn 724-65 (KT¡B I, KT, tr. 679-94: Kinh Hai Pháp Tùy Quản; 

ŒD, pp. 94-101: Consideration oƒthe Pairs). 

It 39-41 (sảd, PTNE, tr. 346-50: (Duk.Hl, 6-10); li. p.36-7: 

kinh số 45-47). 
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như là “con đường thẳng” tới Nibbãna, làm cho chúng 
ta chú ý tới khả năng dẫn đến “ít nhất” là đoạn diệt 
năm trói buộc sai sử bậc thấp (samyo/ana), chẳng 
bao lâu sau dẫn đến hoàn toàn thoát khỏi ham muốn 
nhục dục và sân hận.°”” 


Một khía cạnh đáng chú ý khác của tiên đoán này là 
sự thay đổi thời gian cho tu tập safipaffhäna chứng 
quả được.%”8 Hiễn nhiên, ngay cả người có khả năng 
thấp kém có thể đạt được tự tại, không còn ham 
muốn nhục dục và sân hận trong vòng tối đa bảy 
năm, trong khi người có khả năng siêu việt hơn có 
thể làm được như thế trong vòng bảy ngày.%9 Tuy 


977. Trong phần tiên đoán, thoát khỏi ham muốn nhục dục và sân 
hận được hình dung ở chừng mực nào đó lập lại phần “định 
nghĩa” của Safipa†fhana Suíía (M T56), định nghĩa này liên kết 
sự tu tập sa/ipafthãna với thoát khỏi ham muốn và bất mãn. 
Tuy nhiên, Horner 1934: p.792 hiểu câu “nếu có một chút vết 
tích của bám níu nào còn xót lại” theo nghĩa đen, như là để diễn 
tả sự chứng ngộ của vị arahaní chứ không phải sự nhập diệt 
của VỊ Ấy; so thêm với Masefield 1979: p.221. 


978. Cũng điều này xuất hiện trong một mạch văn khác ở D II 55, 
nơi Đức Phật tuyên bồ trong khoảng thời gian thay đổi như vậy, 
Ngài có thể hướng dẫn một đệ tử đến chứng ngộ. Điều này có 
thê đề cập đến safipa††hana, vì Đức Phật không chỉ rõ thêm là 
Ngài hướng dẫn người đệ tử này về chủ đề gì. 
D II 55 (TBK 4, tr. 56, đ.22: Kinh Ưu Đàm Bà La; LDB, p. 
393, pa.22: The Great Lion s Roar to the Udumbarikans). 


979. Về đoạn này, so với Knight 1985: p.3; và Solé-Leris 1992: p.103. 
Solé-Leris 1992: p.103: 

“ Điều mà một người thành tựu được chỉ trong vài ngày 

với người khác có thể mất cả tháng, cả năm. Điêu này hoàn 

toàn tùy thuộc vào cung cách suy nghĩ, tính nết và khả năng 

của từng người, cũng như cuộc đời, hoàn cảnh người ấy. 
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nhiên, trong việc thầm định tiên đoán này, cần nhớ 
trong tâm là con số bảy có thể có đặc tính tượng 
trưng trong mạch văn này, giản dị ngụ ý một thời 
gian hay chu trình để hoàn tất.°9 


Theo truyền thông thuật ngữ Phật giáo, nói cách khác, nó 
tùy thuộc vào kết quả nghiệp báo - tốt hay xấu, thuận lợi hay 
không thuận lợi — đã được tích lũy từ những hành động đã 
làm từ trước trong tâm ý, lời nói và thân xác. Kế đến, nó còn 
nhấn mạnh đến sự kiện là chứng ngộ được thành tựu không 
phải ngay một lúc, nhưng tuân tự qua nhiễu giai đoạn. Đây 
là điều đoạn kết luận ngụ ý đến, muốn nói tới hai kết quả, 
hay quả vị đương nhiên xảy ra do tu tập là trí cao nhất ở 
ngay đây và bây giờ, hay, nếu có bám níu nào còn xót lại, sẽ 
chứng trạng thái 'không trở lại”. Với các tỳ khưu trực tiếp 
nghe tận gốc lời kinh giảng này và hoàn toàn tỉnh thông với 
các niệm xứ, đủ để hiểu lời ám chỉ ngắn gọn này. Tuy nhiên 
với người thời nay, độc giả không chuyên môn, cân đôi lời 
giải thích. ” 
Trích T & l, tr. 102. 
980. Theo T.W. Rhys Davids 1993: p. 673, theo tiếng PZi¡, con số 
bảy mang ý nghĩa “hào quang mầu nhiệm đặc biệt” để phòng 
việc hiểu lời tiên đoán này theo nghĩa đen. Có thể thấy một ví 
dụ của việc sử dụng mang tính tượng trưng như vậy ở A IV 89, 
Đức Phật kê lại kiếp đời quá khứ của mình như là quả của bảy 
năm tu tập tâm từ, Ngài đã không phải sanh trở lại vào thế giới 
này trong bảy nguyên đại, đã bảy lần trở thành Mahä Brahma* 
(Đại Phạm Thiên), đã làm Chuyển Luân Thánh Vương nhiều 
lượt bảy lần, làm chủ bảy kho báu. Hơn nữa, điều đáng chú ý 
là theo tiên đoán trên ở cuối kinh Sz/ipathäna, khi đêm xuống 
“một năm” không có “mười một tháng” theo sau như mong đợi, 
nhưng lại là “bảy tháng”, chỉ ra là không theo trình tự luận lý 
toán học. Theo Dumont 1962: p.73: “con số bảy... chỉ định toàn 
thể” thời Ấn cô. 
A IV 89 (5KTC 3, tr. 401: Ngủ Gục; ND, p. 1062: Do Noi Be 
Afraid oƒ Meril). 
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Theo bản tiếng Hán Madhyama Ägama * (Trung A 
Hàm), sự tiên đoán chứng ngộ cho phép thời gian 
chứng ngộ còn nhanh hơn kinh điển Pãïii, ngụ ý là 
chứng ngộ có thể xảy ra vào buổi chiều cho dù sự 
tu tập chỉ mới bắt đầu buổi sáng cùng ngày hôm 
ấy.°#' Cơ hội để có thể chứng ngộ ngay lập tức nhờ 
safipafthana như vậy chỉ trong một ngày hay đêm 
cũng được chú giải Pãlí thừa nhận, trong khi các 
kinh nói điều này chỉ trong tương quan với năm “yếu 
tố nỗ lực” (pañca padhãniyanñga).%2 


Sự thay đổi về thời gian để safipaffhäna phát sanh kết 
quả ngụ ý rằng sự thể nhập mang tính quyết định vào 
chứng ngộ có thể xảy ra ở bất cứ thời điểm nào trong 
lúc tu tập đúng cách. Nói chính xác hơn, ngay khi 
safi đã được thiết lập vững vàng (supafiffhifa), từng 
khoảnh khắc thai nghén tiềm năng chứng ngộ. 


Điều này dấy lên câu hỏi cho tới mức nào, sự tu tiến 
đưa đên thực chứng theo một khuôn mâu “dân dân”, 


981. Minh Chau 1991: p.94 và Nhat Hanh 1990: p.166. 
982. Ps1l1302. 


983. MII96, tuy nhiên, có nêu chi tiết là chính Đức Phật có mặt ở 
đó đề huấn luyện cho người hành thiền, chỉ tiết không thấy quy 
định trong Saipa†thãna Suita. Điều này ngụ ý là để chứng ngộ 
trong vòng một ngày đòi hỏi sự có mặt của cá nhân Đức Phật 
như là đạo sư. Năm yếu tổ nỗ lực được đề cập trong kinh này là 
tin tưởng, thân thê khỏe mạnh, chân thật, nỗ lực và trí liên quan 
đến sự sanh khởi và đoạn diệt của các hiện tượng. 

MII96 (KTB 2, tr: 574: Kinh Bồ Đề Vương Tử; MLDB, p. 708, 
pa. 59: To Prince Bodlhi). 
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khác với thể nhập “đột ngột" không mong đợi vào 
chứng ngộ.°*⁄ 


Theo kinh điển, không thể đo lường chính xác số 
lượng nhiễm lậu đã bị đoạn diệt trong ngày tu tập, như 
người thợ mộc không thể đo được cán rìu sử dụng 
trong một ngày đã mòn đi bao nhiêu.°85 Thế như, ngay 
sau khi dùng ởi dùng lại, người thợ mộc sẽ nhận ra là 
cái cán đã mòn dần, cũng vậy, người hành thiền sau 
khi huân tập nhiều lần, sẽ nhận ra là các nhiễm lậu 
đang yếu dần và đang bị đoạn diệt. Tỷ dụ so sánh này 
chỉ cho thấy có sự tu tiến dần dần đến thực chứng 
(tiệm ngộ), tuy không thể đo lường chính xác được. 
Thật ra, bản chất từ từ của tu tiến đến thực chứng là 
chủ đề được lập ởi lập lại trong nhiều kinh.°8 Các kinh 
này giải thích rằng sự tăng tiến trong tu tập Dhamma 


984. Về “bất ngờ” hay “dần dần”, so với Gethin 1992: pp.132 và 
246; và Nanayakkara 1993b: p.5§1. Pensa 1977: p.335 liên kết 
đặc tính này với sự khác biệt giữa kinh nghiệm ở tột đỉnh với 
kinh nghiệm có chút ít hoặc không có thay đổi nào. 


985. SIII 154 và AIV 127. 
°Ò S II 154 (BKTU 3, tr 276, đ18: Cán Búa (Hay Chiếc 
Thuyên); CDB I, p. 961: The Adze Handle (or The Ship). 
*° AIV 127 (BKTC 3, tr 457: Sự Tu Táp; NDb, p. 1089: Dec- 
velopmenf). 


986. Ví dụ như ở M479; M II 2, hay A I 162. So thêm với Strenski 

1980: pp.4 và 8. 

°Ồ MI479 (KTB 2, tr. 304: Kinh Kitagiri; MLDB, p. 552, pa. 
23: At Krtagiri) 

°Ồ M HI 2 (K7B 3, ứ. 106: Kinh Ganaka Moggallana; MLDB, 
D.ð74, pa. 3: To Ganaka Moggallana) 

*° AI 162 (BKTC 1, tr 291: Vacchagotta; NDB, p. 255: VỨac- 
cha). 
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từ từ sâu đậm, theo mức độ nào đó có thể so với độ 
sâu dần của đại dương.%” Một đoạn trong Añguffara 
Nikãya minh họa đặc tính từ từ của tiến trình thanh 
lọc bằng thí dụ thanh lọc vàng từ từ, thoạt tiên những 
cặn bã và tạp chất pha trộn bị loại ra, sau đó là cặn 
bã khác mịn hơn.%8 Tương tự như thế, trong lãnh vực 
rèn luyện tâm thức, trước tiên ta loại bỏ những bất 
tịnh thô lậu, và chỉ khi đó mới có thể tiến đến những 
trình độ vi tế hơn. 


Một thí dụ khác so sánh sự thực hành tu học ba phần 
giới (s/!a), định (samadhj), và tuệ (paññã) với một 
nông dân phải trồng và tưới cây đúng thời. Người 
nông dân cũng như người tu học ba phần không ai có 
quyền lực huyền bí để nói: “hãy để cho nỗ lực của ta 
chín mùi ngay bây giờ và tạo kết quả”, nhưng nỗ lực 
không ngừng của họ sẽ đem lại kết quả mong muốn. 
Thí dụ so sánh này chỉ ra rằng tiễn đến chứng ngộ 


987. Vín II 238; A IV 200; A IV 207; và Ud 54. 

° Vin II 238 (BD 5, p. 333: The Lesser Division (Cullavagga 
1X). 

° AIV200 (5K7C 3, r. 560, äđ.1I: A-Tu-La Paharada; NDB, p. 
1143, pa. 1: Paharada). 

° AIV207 (a4, tr 569, đ.8: Ngày Trai Giới; NDB, p. 1147, pa. 
(1): Uposatha). 

° Ud54 (KTiB I, PTT, tr 214: (Ud 50) Phẩm Trưởng Lão Sona; 
Ua, p. 96, pa. Ib: Uposatha). 


988. A1254. So với Dhp 239. 
- A1254 (BKTC 1, tr 459: Kẻ Lọc Vàng; NDB, p. 335: The 
Soil Remover). 
- Dhp 239 (KTiB 1, PC, tr 79: Phẩm Cấu Uễ, DBPW, p.95: 
lmpurit). 


989. A1240 (BKTC 1, tr. 435: Cấp Thiết; NDB, p. 325: Urgent). 
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theo sau động lực tự nhiên, có thể sánh với sự tăng 
trưởng của cây côi trong thiên nhiên. 


Một minh họa khác trong kinh tạng về tu tiền đến thực 
chứng là chuyện con gà mái đang ấp trứng. Nỗ lực 
không ngừng của con gà mái sẽ dẫn đến việc trứng 
nở đúng lúc ra những con gà con, cũng như, người 
không ngừng hành thiền sẽ dẫn đến thực chứng.®%9 
Sự xuất hiện đột ngột từ vỏ trứng của các gà con 
tùy thuộc vào tiến trình phát triển bên trong do gà ấp 
trứng. Tương tự, sự thể nhập thình lình vào Nibbãna 
tùy thuộc vào tiến trình phát triển bên trong và trau 
dồi tâm thức. Như gà mái không thể trực tiếp làm cho 
đàn gà con phá vỏ bước ra, sự thể nhập vào Nibbãna 
không thể trực tiếp khiến nó xảy ra. Cả hai đều xảy 
ra đúng lúc, nếu các điều kiện cần thiết đã sẵn sàng. 
Những đoạn kinh này chỉ rõ là tiến bộ trong tu hành 
đến khi thực chứng theo sau tiến trình tu học từ từ. 
Mặt khác, tuy nhiên, nhiều trường hợp thực chứng 
đạo lộ Nhập Giòng diễn tả trong kinh xảy ra theo cách 
hơi “đột ngột”, thường thường trong lúc nghe Đức 


990. M T104; M1357; S II 154; và A IV 125. Thí dụ so sánh này 
thoảng nhẹ tính cách khôi hài, vì nó liên kết người hành thiền 
tham gia vào việc tập trung hết sức tu tập với con gà mái ngồi ấp 
trứng, cả hai đều dành nhiều thời gian vào việc ngồi. 

° MI104(K7PB1,tr. 237: Kinh Tâm Hoang Vu; MLDB, p. 197, 
pa. 27: The Wilderness in the Heart). 

°Ồ MI357 (KTB 2, tr 45: Kinh Hữu Học; MLDB, p. 463: The 
Discinle in Higher Training). 

°Ò S II 154 (BKTU 3, tr 276, đ16: Cán Búa (Hay Chiếc 
Thuyên); CDB I, p. 960: The Adze Handle (or The Ship). 

° AIV 125 (BKTC 3, tr. 457: Sự Tu Tập; NDb, p. 1086: De- 
velopmenf). 
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Phật thuyết pháp. Xét trường hợp này, hình như hầu 
hết như thể nghe một bài pháp đã đủ để chứng ngộ, 
không cần nhiều đến tu tập định từ từ và bắt tay tham 
dự vào quán thực tánh.°9! Tuy nhiên ở đây, cần xét là 
nếu vị nào đã thực chứng đạo lộ Nhập Giòng trong 
khi ngồi thiền một mình nơi xa vắng, thực chứng này 
không cần phải giảng kinh và do đó không được ghi 


991. Thực ra, Dhammavuddho 1999: p.1I0 đề nghị dịch chữ 
sofapanna là “dự thính (nhập bằng tai),”,* vì thực chứng khi 
nghe thuyết pháp. Tương tự, Masefield 1987: p. 134, đề nghị chữ 
sofa trong sofapanna ngụ ý “nghe” nhiều hơn là “giòng sông”. 
Tuy nhiên, khi nghiên cứu kinh điển người ta thấy rằng cho dù 
nghe Dhamưna chân chánh * được đề cập ở S V 347 như là một 
trong những yếu tố của đạo lộ nhập giòng, cũng kinh ấy rõ ràng 
là xác định rõ “giòng sông” ngụ ý tám thánh đạo và một vị “nhập 
giòng” là một người có được trọn vẹn thánh đạo tám ngành này. 
Hơn nữa, cần nói rõ là thuật ngữ Đ4đji về tiếp nhận Dhamma 
bằng cách nghe là so/Zmugzía, chứ không phải sofapanna (so 
với A II 185). Hình ảnh “giòng sông” cũng xuất hiện ở S V 38, 
nơi thánh đạo tám ngành được sánh với sông Œzäga, vì nó dẫn 
về phía Nibbãna như sông Gaäga dẫn ra biển. 

° Masefield 1987: p. 134 Diwine Revelation in Pali Buddhism, 
London, 1956. 
* Sofa có hai nghĩa: tai, giòng suối Dhamma. Xin đọc CDB 
H,p. 2024. 
°Ò S V347 (BKTU %, tr. 509: Sariputta (2); CDB II p. 1792: 

Saripufta (2) ). 

* Chân chánh: dịch theo Bhikkhu Bodlhi, sãad, tr. 1792. HT 

Minh Châu: diệu pháp, sảd, tr. 509. Bhikkhu Analayo chỉ 

viết Dhamma thi. 

AI 185 (BKTC 2, tr. 172: Nghe Với Tai; NDB, p. 561: Fol- 

lowed by Ear). 

-ÒỒ S V38 (BKTU 5, tr 61: Hướng Đông; CDB II, p. 1546: 

Slanting to the East (]). 
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chép lại sau này.°% Nhưng khi vị nào thực chứng đạo 
lộ Nhập Giòng trong lúc nghe Đức Phật thuyết pháp, 
những trường hợp về sự kiện này khiến nó trở thành 
một phần của kinh được tường thuật về sau. Như 
vậy, phần lớn các trường hợp thực chứng khi nghe 
thuyết pháp được ghi lại trong kinh điển là chuyện 
đương nhiên. Thực thế, cũng những kinh đó ghi lại 
tiềm năng dẫn đến thực chứng đạo lộ Nhập Giòng 
của quán thực tánh, sẽ là câu vô nghĩa nếu đạo lộ 
Nhập Giòng chỉ dựa vào sự lắng nghe một bài kinh.% 


992. Chỉ có thực chứng quả vị 4rahanf mới được co là có đủ ý nghĩa 
xứng đáng được tường thuật lên Đức Phật (añña vyaãkarana). 


993. ỞS III 167 liên kết thực chứng guả vị * Nhập Giòng với quán 
vô thường, không thỏa mãn và bản chất không phải là ngã của 
năm tập hợp; A I 44 trình bày ý thức rõ rệt được tu tập thuần thục 
về thân là có khả năng dẫn đến quả vị * Nhập Giòng; và A II 
442-3 đề nghị cùng tiềm năng ấy với quán tất cả các hiện tượng 
do điều kiện tạo thành là vô thường, không thỏa mãn và không 
phải là ngã. So thêm với D III 241 và A IHI 21, ở hai kinh này, 
lắng nghe Dømmna tạo nên một trong năm trường hợp giác ngộ, 
những trường hợp khác là: giảng Dhamma, đọc tụng Dhamma, 
quán tưởng vê Dhamma, và cuôi cùng nhưng không vì thế mà 
kém phần quan trọng là tu thiền. 

° SHI 167 (BKTƯ3, tr 298: Giữ Giới; CDB I, p. 971, pa. 122: 
Virtuous). 
* Dịch theo Bhikkhu Bodhi, sảa, tr: 971 để rõ nghĩa hơn. 
° A144 (BKTC 1, tr. 91, ä27-30: Phẩm Thiên Định; NDB, p. 
131, pa.596-599: Mindƒfulness Directed to the Body). 
* Dịch theo Bhikkhu Bodhi, sảa, tr 131 để rõ nghĩa hơn. 
- _AIII442-3 (BKTC 3, tr 259-60: Phẩm Lợi Ích; NDB, p. 982- 
3, pa. 98-101: Beneƒfii). 
° DII 241 (7TBK 4, r. 241, ä. xxv: Kinh Phúng Tụng; LDb, p. 
497, pa. 25: The Chanting Together). 
° AIII 21 (BK7TC 2, tr. 336, ä. 3: Giải Thoát Xứ; NDB, p. 645, 
pa (2): Liberafion). 
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Ngoài ra, nếu chỉ giản dị lắng nghe một bài kinh thôi, 
Đức Phật đã không mất công khuyên ngài thiền.°4 


994. So với ví dụ về lời khuyến khích của Đức Phật: “Hãy ngồi 
thiền, đừng thờ ơ” * (như ở MTI4ó; MI 118;M HI 266; MIH 
302; S IV 133; S IV 359; § IV 361; 5 IV 368; 5 IV 373; S V 157; 
A IH 87; A HH 88; A IV 139; A IV 392); hay những lời thường 
miêu tả thiền sinh đi vào ấn cư để tập trung tu tập và nhập thất 
(ví dụ như ở DI71I;DI207; DII242; D IHI49;MI18§I1;MI 
269;M1274;MI346;M1440;M I 162;MII266; MIH 5;M 
IH 35; M HI 115; MII 155; AII 210; A HI 92; A II 100; ATV 
436 và A V 207). 


MI46 (KTB I1, tr 109: Kinh Đoạn Giảm; MLDB, p. T31, 
pa.l8: F/ƒace). 
* Dịch theo Bhikkhu Nãnãmoli & Bodhi tr 131: Hãy ngôi 
thiên, đừng trì hoãn để rồi hối tiếc sau này. ” 
MI 118 (@sđd, tr: 268: Kinh Song Tâm; MLDB, p. 210: Two 
Kinds oƒ Thoughs). 
M1266 (KTB 3, tr. 105: Kinh Bắt Động Lợi Ích; MLDB, p. 
873, pa. 15: The way to the lmperturbable). 
M II 302 (sđa, tr. 672: Kinh Căn Tu Tập; MLDB, p. 1I51, 
pa.l8: The Development oƒ the Faculties). 
S IV 133 (BKTU 4, tr. 224, ä 9: Nghiệp; CDB II, p. 1212: 
Kamma). 
S IV 359 (sđa, tr. 560, đ. 5: Thân; CDB II p. 1372: Mindƒful- 
ness Directed to the Body). 
SIV361 (đa, tr. 563, ä. 6: Với Giác Chỉ; CDB II, p. 1374, đ. 
11: The Eighffold Path). 
SIV 368 (sđä, tr. 572: Đích Cuối Cùng; CDB II, p. 1378: The 
Seven Factors oƒ Enliehtenmenft). 
S IV 373 (sđa, tr 575, đ.6: Đến Bờ Bên Kia; CDB II, p. 1379: 
The Destination). 
S V 157 (BKTU 5, tr. 246, đ. 15: Trú Xứ Tỳ Kheo Ni; CDB II, 
ÐD. 1640: The Bhikkhunis ` Quarter). 
A II 87 (BKTC 2, tr. 448, đ. 7: Sóng Theo Pháp (1); NDB, p. 
699, pa. 5: Qne Who Dwells in the Dhamma). 
A II 8§ (8KTC 2, tr. 450, đ. 7: Sóng Theo Pháp (2); NDB, p. 
700, pa. 5: One Who Dwells in the Dhamma). 
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AIV 139 (BK1C 3, tr. 475, ä. 4: Araka; NDb, p. 1096: Araka). 
A IV 392 (BKTC 4, tr. 124, ä4: Chư Thiên; NDB, p. 1274, 
pa. 9: Deifies). 

DI71(TBK 1, tr. 71, ä 67: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. TÚI, 
pa. 67: The Fruits oƒ the Homeless LIỰ©). 

D1207 (75K 2, tr. 207, ä.H-Ió: Kinh Subha; LDB, p. 172, pa. 
2.2-18: Morality, Concentraion, Wisdom). 

DII242 (TBK 3, tr 241, đ. 46: Kinh Đại Diễn Tôn; LDB, p. 
306, pa. 46: A4 Past Le oƒ Gotama). 

DI 49 (TBK 4, tr. 48B, ä 16: Kinh Uu Đàm Ba La; LDB, 
pb. 390, ä. 16: The Great Lion s Roar to the Udumbarikans). 
MIISI (KTB 1, tr: 402: Tiểu Kinh Đoạn Tận Ái; MLDB, p. 
274, pa. 17: The Simile oƒthe Elephanfš% Footprimt (Shorter) ). 
M1269 (sđá tr: 586: Đại Kinh Đoạn Tận Ái; MLDB, p. 329, 
pa. 39: The Greafter Discourse on the Destruction oƒ Craving). 
MI274 (s4, tr. 601: Đại Kinh Xóm Ngựa; MLDB, p. 366, đ. 
12: The Greater Discourse at the Ássapuraq). 

M1346 (KTB 2, tr. 24: Kinh Kandaraka; MLDB, p.450, pa. 
18: To KandaraRa). 

MI440 (sđ4, tr. 221: Kinh Bhaddadi; MLDB, p. 545, pa. 14: 
1o Bhaddadl). 

MII 162 (sa4, : 709-10: Kinh Ghotamukha; MLDB, p. 773, 
đ.10-30: To Ghotamukha). 

MII266 (KTB 3, tr. 104: Kinh Bắt Động Lợi Ích; MLDB, p. 
873: pa.I5: The Way to the Imperturbable). 

MÌII 5 (sả, r. 11211: Kinh Ganaka Moggallana; MLDB, p. 
876-7, pa. I10-]I: To Ganaka Moggallana). 

MHII 35 (sãad, r. 172: Kinh Sảu Thanh Tịnh; MLDB, p. 907, 
pa.13-1I7: The Sixƒold Purit)). 

MÌI 115 (sđd, ứ 311: Kinh Đại Không; MLDB, p. 976, 
pa.22: The Greater Discourse on Voidness). 

MIII 135 (sđd, tr: 349: Kinh Điễu Ngự Địa; MLDB, p. 994, 
pa.20: The Grade oƒ the Tamed). 

AII210 (BK7C 2, tr. 223, đ.13: Tự Hành Hạ Mình; NDB, p. 
584: Selƒ Torment). 

AIII92 @sđd, tr: 457, ä.12: Người Chiến Sĩ (1); NDB, p. 703, 
pa 5: Warriors (1) ). 
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Một tường thuật khá súc tích về con đường tiệm tiến 
có thể tìm thấy trong trường hợp một cư sĩ, dù có hơi 
say, nhưng vẫn có thể chứng quả vị Nhập Giòng. Gặp 
Đức Phật lần đầu tiên, người đàn ông này tỉnh rượu, 
và tiếp nhận bài kinh dạy từ từ từng bước (thuận 
thứ), ông ta chứng quả vị Nhập Giòng ngay lập tức.°9° 
Trong trường hợp cá biệt này, ý nghĩa của cuộc hội 
kiến riêng với Đức Phật hiển nhiên mạnh đến nỗi sự 
thể nhập vào đạo lộ Nhập Giòng đã có thể diễn ra, 
cho dù chỉ vài khoảnh khắc trước đó người ấy còn 
say. Người cư sĩ này không chỉ là trường hợp duy 
nhất như vậy, vì kinh điển cũng thuật lại sự chứng 
quả vị Nhập Giòng vào lúc chết của một cư sĩ khác, 
người đàn ông này không thể cai được rượu.°°8 Xem 
xét kỹ phẩm kinh này cho thấy là có lẽ người đàn ông 
này trước kia đã tu tới giai đoạn này của đạo lộ để 
quả vị Nhập Giòng phải xảy ra (trễ nhất) là vào giây 
phút chết, dù sự kiện nền tảng đức hạnh của người 
ấy bị suy hoại.°% 


- _AIII100 (sa, tr: 469, đ.12: Người Chiến Sĩ (2); NDB, p. 708, 
pa 5: Warriors (2) ). 

° AIV 436 (BKTC 4, tr. 193, ä.3: Con Voi Lớn; NDB, p.1306: 
A Bull Elephaml). 

° AV 207 (sa, tr. 522, đ.7: Upali; NDb, p. 1480: Upali). 


995. AIV 213 (BKTC 4, tr. 576, đ5: Ugøa, Người Hatthieama, 
NDb, p. 1150: Ugga (2) ). 


996. S V375 (BKTU 5, tr. 548, đ.3: Sarakani hay Saranani (1); 
CDB II,p. IS1]1I: Sarakami (1) ). 


997. Theo S V 380, $ørakãni đã hoàn tất (paripirakãri) tu học 
vào lúc chêt, điêu này chỉ ra răng Sazrakan¡ đã chứng quả vị 
Nhập Giòng vào giây phút ây. Vì S V 375 có cùng nhóm thuật 
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ô“ 


Thể nghiệm chứng ngộ bất ngò” có thể dẫn thẳng một 
mạch đến điểm cuối cùng: quả vị Arahaní. Một thí dụ 
minh họa điều đang bàn ở đây là đạo sĩ Bãhiya, người 
mà sự chứng ngộ toàn triệt xảy đến trong vòng vài 
phút gặp Đức Phật lần đầu, ngay sau khi nhận được 
lời chỉ dẫn ngắn nhưng sâu sắc.°98 Bãhiya chắc chắn 
là kiểu mẫu đầu tiên cho chứng ngộ “bất ngờ” này. 
Xem xét hoàn cảnh dẫn đến chứng ngộ của Bãhiya, 
điều trở nên rõ ràng là sự tu tập từ từ của Bãhiya xảy 
ra ngoài hệ thống tu học của đạo Phật. Vào lúc gặp 
Đức Phật, Bãhiya đã sẵn có sự chín mùi tâm linh ở 
mức độ cao, để với lời chỉ dẫn ngắn gọn thôi, Bãhiya 
nhận, đủ khiến cho sự hoàn toàn thể nhập xảy ra.9% 


ngữ được sử dụng trong định nghĩa của “Dhamma-ƒfollower ” 

(dhammanusäri: giải thoát bằng hành theo Giáo Pháp, người 

tùy pháp hành) và saddhãnusäri (giải thoát bằng tín, người từy 

tín hành) ở M I 479, hình như tất có thê người này là “đệ tử” 

như thế buộc phải chứng quả Nhập Giòng chậm nhất là vào giây 

phút chết (so với S III 225 nói rằng với người giải thoát bằng 

cách hành trì theo Giáo Pháp và giải thoát bằng tín không thể 

chết nêu chưa chứng quả vị Nhập Giòng). 

-Ò S V380 (BKTU %5, tr 555: Sarakani hay Saranani (2); CDB 
lp. 1816: Sarakani (2) ). 

*° M1479 (KTB 2, tr. 304: Kinh Krtagiri; MLDB, p. 582, pa.20- 
23: At Kitagir). 

- SIII225 (8KTU 3, tr: 370, đ6: Con Mắt; CDB II, p. 1004: 
The Eye). 


998. Ud 8 (KT¡iB 1, PTT, tr. 126: (Ud 6); Ud, p. 8, With Bahiya); so 
với tr. 572. 


999... 8ãh¡iya đã phải tu tập thanh lọc tâm ở mức độ cao bằng bất cứ 
loại tu tập nào ông ấy đeo đuổi, vì theo miêu tả trong Udãna, 
Bahia đã (lầm tưởng) mình đã chứng ngộ trọn vẹn. Sự thành 
khẩn trong ước nguyện của 8zh¡ya trở nên rõ ràng bằng sự kiện 
là khi nghi hoặc ngỡ là chứng ngộ khởi lên, ông ta thực hiện 
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Hầu hết các trường hợp đã được đề cập nãy giờ cho 
ta thấy ảnh hưởng mạnh mẽ từ sự hiện hữu của Đức 
Phật, cung cấp chất xúc tác tiềm ẩn cho chứng ngộ. 
Đọc kỹ thêm các phẩm kinh, thỉnh thoảng có thể tìm 
thấy những thí dụ bổ sung về những thực chứng “đột 
ngột” thần kỳ. Trong nỗ lực hết sức mình để đạt đến 
thực chứng, cuối cùng Änanda đạt được chứng ngộ 
hoàn toàn đúng ngay giây phút muốn ngưng nỗ lực 
và sắp sửa muốn nằm nghỉ.!99 Ở những kinh khác, 
một tỳ khưu ni, và vào một dịp khác, một tỳ khưu, cả 
hai đang sắp sửa tự tử, ở mức độ nào đó, được cứu 
thoát bằng chứng ngộ.19 Sách chú giải còn kể lại câu 


ngay chuyến du hành xuyên nửa bán đảo Ấn Độ để tìm gặp 
Đức Phật. Sự gấp rút của ông ta mạnh đến nỗi ông ta đi tìm 
Đức Phật trên đường đi khất thực, không thê chờ Ngài quay về 
tịnh xá. (Chú giải Ud-a 79 cung cấp lời miêu tả hơi khó tin về 
Bahiya như là kẻ đạo đức giả thảm hại, mặc áo vỏ cây đề dễ 
dàng kiếm sống, trong khi theo Ud-a 86, chuyến du hành dài 
nửa nước Ấn Độ của 8ãjiya là sự thành tựu của thần thông). 


1000. Vin II 285 (BD 5, p. 395-6). 
“ Rồi tôn giả Ânanda nghĩ rằng: “Mai là ngày kết tập. Hiện 
giờ trong ta không thích hợp vì nếu đi kết tập, ta vẫn là tỳ khưu 
hữu học duy nhất” , và sau khi quán thân suối đêm, khi đêm 
sắp hết, nghĩ rằng: “Ta sẽ ngả lưng xuống”, t) khưu Ananda 
nghiêng thân mình xuống nhưng (rước khi) đâu chạm vào gồi 
và trong lúc đôi chân đang hồng trên mặt đất - trong khoảng 
thời gian đó, tâm của ngài được thoát khỏi tất cả các nhiễm 
lậu, không có tàn dự nào còn xót lại (để tái sanh). Rôi tôn giả 
Ananda trở thành bậc toàn diện, bước vào hội nghị tập kết”. 
Trích BD 5, Cullavagsa XI, tr. 395-6. 


1001. Thĩ 80-1 và Th 408-9. 
° Thĩ80-l (7/BK I, TLNK, tr. 205: Siha (Therr 51); PEB, p. 54: 
Sïhã). 
°ồ Th 408-9 (1/BK 1l, TLTK, tr. 154: Sappadasa (Thera.44); 
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chuyện của người diễn xiếc đã đạt được thực chứng 
trong lúc đang giữ thăng bằng trên đỉnh cột.192 Tắt 
cả những thí dụ này minh họa tính chất đột ngột và 
không tiên đoán được của biến cố giác ngộ. Các thí 
dụ này chỉ cho thấy cho dù tu tiến dần dần đến thực 
chứng là qui luật, thời gian cần thiết để chuẩn bị cho 
sự tu tiến dần dần ấy tạo ra quả thay đổi phần lớn tùy 
thuộc vào cá nhân từng người. Đây cũng là ý nghĩa 
trọng tâm của những thời kỳ khác nhau được liệt kê 
trong phần tiên đoán thực chứng Nibbãna ở đoạn kết 
luận của Safipaffhãna Sufta. 


Như vậy, Đạo Phật nguyên thủy đề nghị tu tập từ từ 
như là chuẩn bị cần thiết cho sự thể nhập vào thực 
chứng đột ngột xảy ra. Nhìn đạo lộ giải thoát theo 
cách này, như là tổng hợp của hai khía cạnh, hóa giải 
mâu thuẫn hiển nhiên giữa nhu cầu cần có một phẩm 
hạnh cá biệt nào đó nhắn mạnh nhiều lần trong kinh 
và sự tu tập trí, trong khi những đoạn kinh khác chỉ 
cho thấy rằng thực chứng Nibbãna không giản dị là 
kết quả của giới hạnh hay kiến thức.1903 


PEB, p. 214-5: Sappadasa). 
1002. Dhp-a IV 63. 


1003. Ở A II 163, Ngài Sãripu#a được hỏi phải chăng thực chứng 
là vấn đề kiến thức hay vấn đề phâm hạnh, Ngài trả lời không 
cho cả hai, giải thích là cả hai đều ắt phải có, nhưng không phải 
là điều kiện đủ để thực chứng xảy ra.* (Về đoạn kinh này, xin 
đọc Jayatilleke 1967: p.456). Tương tự, theo Sn 839, thanh tịnh 
không chỉ giản dị là kết quả của quan điểm, học hỏi, kiến thức, 
hay phâm hạnh, thanh tịnh cũng không thể đạt được khi thiếu 
các yêu tổ này. 

*° AII163 (BK7C2, ứ. 126: Upavana; NDB, p. 540: Upavana). 
*- Này bạn, người thiểu phẩm hạnh không biết và không 
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Không những không tiên đoán được chính xác 
khoảnh khắc thực chứng sẽ xảy ra, mà theo quan 
điểm của tu tập thực tế, ngay cả đến sự tu tiến dần 
dần đến thực chứng cũng không nhất thiết là mở ra 
như nhau. Thay vào đó, hầu hết các người hành thiền 
thể nghiệm chu kỳ tăng tiến và suy thoái kế tục nhau, 
thay đổi trong một lãnh vực tương đối rộng.19 Tuy 
nhiên, nếu những chu kỳ tái diễn này được xem xét 
trong khoảng thởi gian dài, chúng sẽ tiết lộ cho thấy 
sự tu tiễn dần dần tuy chậm nhưng nhất quán, với 
tiềm năng cứ mãi tăng để đạt đến tột đỉnh của thực 
chứng đột ngột Nibbãna. Về ý nghĩa của thực chứng 
như vậy, tôi sẽ trình bày thêm chi tiết. 


XIV.2. NIBBĂÄNA VÀ Ý NGHĨA GIỚI HẠNH CỦA NÓ 


Hiểu theo nghĩa đen, “Nibbãna” đề cập tới sự tắt đi 
của ngọn đèn hay ngọn lửa. Hình ảnh ngọn đèn bị 
dập tắt xuất hiện nhiều lần trong kinh điển như là 
miêu tả về thể nghiệm Nibbãna.15 Động từ tương 


thấy các hiện tượng đúng như thực. Người thành tựu phẩm 
hạnh biết và thấy đúng như thực các hiện tượng. Biết và thấy 
đúng như thực các hiện tượng, ta trở thành người chấm dứt 
sanh tử luân hôi, chấm dứt toàn chuỗi khổ đau (vat†aduk- 
khassa antakaro hofi, sakalam va††adukkham paracchinnam 
pariva†unam katfvã ti†thafi). 
Trích NDB, p. 540-1, tổng hợp với ct. 884-5 tr. 1711. 
°Ò Sn 839 (KTiB l, K1, tr. 718: Kinh Magandiya; ŒD, p. 11]: 
Magandiya). 


1004. Debes 1994: pp.204 và 208; và Kornfield 1979: p.53. 


1005. D II 157; ST 159; AI236; A IV 3; và Th 906. Thĩ 116 có một 
diễn đạt hơi khác, khi thê nghiệm N/bbãna của Pafãcãrã thực sự 
xảy ra cùng lúc với “#øbbãna” của ngọn đèn của tỳ khưu ni này. 
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ứng nibbãyafi có nghĩa là “bị dập tắt” hay “trở nên 
nguội lạnh”. Trạng thái ngừng diệt ấy có lẽ được hiểu 
đúng nhất theo nghĩa thụ động, khi ngọn lửa dục, sân 
hận và si mê trở nên nguội lạnh vì hết nhiên liệu.1099 
Trong mạch văn Án Độ cổ, biểu tượng ngọn lửa tắt có 
ý nghĩa vắng lặng, độc lập và giải thoát. 1007 


D II 157 (TBK 3, tr 158, đ. 6.10: Kinh Đại Bát Niết Bàn; 
LDB, p. 271, pa.6.10: The Buddha š Last Days). 

S1 159 (8KTU 1, tr: 348, ä8: Bát Niết Bàn; CDB I, p. 253, 
kệ 612: Final Nibbana). 

AI236 (BKTC I, tr. 428: Học Pháp; NDB, p. 322: The Train- 
ings (2) ). 

AIV 3 (8KTC 3, tr 277: Các Sức Mạnh Tóm Tắt; NDB, p. 
998: Powers in Brieƒ). 

Th 906 (T/BK !I TLTK, tr 230: Anuruddha,; PEB, p. 326: 
Anuruddha). 

Thĩ 116 (7/BK 1, TLNK, tr. 217: Patäcara; EỨ II, p. 15 và 
PLEPB, p. 73: Patacar). 


1006. So với M HI 245 và S V 319. Collins 1998: p. 191, và T.W. 
Rhys Davids 1993: p. 362 chỉ rõ răng Mibbana đề cập tới ngọn 
lửa tắt vì hêt nhiên liệu, chứ không phải vì thôi. 


MIII 245 (K7B 3, ứ. 553: Kinh Giới Phán Biệt, MLDB, p. 
1093, pa. 24: The Expositions oƒ the Elemens). 

S V319 (BKTU 5, tr 478: Ngọn Đèn; CDB II, p. 1772: The 
Simile oƒ the Lamp). 


1007. 7hãnissaro 1993: p.41. Về những tương đồng trong Upanisads 
dùng đên hình ảnh dập tắt, so với Schrader 1905: p.167. 
Thãnissaro 1993: p.41 


“... Như vậy, để tóm lại: Trong tâm khảm những người tu 
theo Đức Phật thời nguyên thủy, hình ảnh ngọn lửa bị dập tắt 
không mang một ý nghĩa hủy diệt nào. Trải lại, với họ, những 
phẩm tính của ngọn lửa có ỷ nghĩa tương tự về lửa tâm là: 
Khi cháy, lửa ở trong trạng thải giao động, phụ thuộc, lưu 
luyễn và vướng kẹt — luôn cả bám níu và bị dính vào chất 
nuôi dưỡng nó. Bị dập tắt, nó trở nên lắng dịu, độc lập, vô 
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Rút kết luận từ bằng chứng trong kinh điển, các đạo 
sĩ và các triết gia đương thời đã dùng thuật ngữ 
Nibbana với nghĩa bóng hầu như tích cực. Thí dụ, kinh 
Brahmajãala liệt kê năm lập luận giới thiệu Nibbãna “ở 
ngay đây và ngay bây giờ” là năm ý niệm khác nhau 
về hạnh phúc: những hạnh phúc của khoái lạc thế tục 
và hạnh phúc của bốn /hãna (cõi thiên).!998 Một kinh 
khác tường thuật một du sĩ hiểu “Nibbãna” là muốn 
ngụ ý tới sức khỏe và hạnh phúc tâm tư.19 Các ý 


định và không lưu luyến: nó buông bỏ cái gì nuôi dưỡng nó 
và được giải thoát. ” 
Trích MLFU, tr. 41. 


1008. D I 36. Định nghĩa của Đức Phật về Nibbãna “ở ngay đây và 
bây giờ” có thê tìm thấy ở A V 64. 
A V 61 (BKTC 4, tr. 326, đ.16: Người Kosala; NDB, p. 1363: 
Xã S10 c2 Tôi xin dịch đoạn kinh có phần định nghĩa ấy dưới đây: 
° Này các tỳ khưu, có nhiều đạo sĩ và. bà la môn tuyên bố 
nibbana vô thượng ngay trong kiếp sống này.* Trong các 
tuyển bó của những người về nibbaãna vô thượng ngay frong 
kiếp sống này, đây là cải quan trọng nhất, tức là giải thoát 
bằng cách không còn bám níu sau khi đã thấy đúng như thật 
sự sanh khởi và hủy diệt, sự thỏa mãn, nguy hiểm và thoát ly 
sảu nên tảng cho xúc. ” 
Trích ND, tr. 1383, đ. 10. 
* Xin tham chiếu TBK 1, tr 45, đ. 3.71: Kinh Phạm Võng; 
LDB, p. 69, pa. 3.7]: What The Teaching ls Noi. 


1009. MI 509. Chiếu theo nhận định của Đức Phật, rõ ràng đây là 
quan điểm lầm lẫn về Mibbãna.* 
MI S509 (K78 2, tí: 369: Kinh Magandiya; MLDB, p. 614: To 
Magandiya). 
* Nhận định này của Magandiya phù hợp với quan điểm thứ 
5ở frong kinh Phạm Võng như sau: 
“ Khi được ban cho và cung phụng năm sợi dây khoái lạc 
giác quan, bản ngã này ham thích những khoái lạc ấy — tại 
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nghĩa tích cực tương tự như thế làm nền tảng cho 
định nghĩa thông thường trong kinh điển Pãii, theo 
đó, Nibbãna đại diện cho trạng thái không còn bị ảnh 
hưởng của những cội rễ bất thiện tham, sân và sỉ.1019 


thời điểm này, bản ngã đạt được Nibbãna vô thượng ở ngay 
đây và ngay bây giờ ” (TBK l1, tr. 37, đ.20; DN 1.3.20/i.36;). 
Trích MLDB, tr. 1278. 


1010. Ví dụ như ở S IV 251; S IV 261; và S IV 371. S V § có cùng 
định nghĩa cho “bất tử”, trong khi S I 39 và Sn 1109 định nghĩa 
Nibbãna như là sự tận diệt khao khát (tham ái). Điều này tương 
tự như cách hơi sáng tạo lấy thuật ngữ Mibbãna tìm thấy trong 
chú giải là coI N/bbana được tao thành từ ø7 (vắng mặt) và vãng 
(như là lời diễn đạt có tính biểu tượng của khao khát), như vậy, 
toàn thê chữ tổng hợp này đại diện cho “sự vắng mặt của khao 
khát” (ví dụ như ở Vism 293; cũng như ở VaJirañana 1984: p.20). 

° S IV 251 (BKTU 4, tr: 404: Niết Bàn; CDB II, p. 1294: A 
Question on Nibbaãna). 
“Chú giải BKTU chủ trương là Nibbana được gọi là sự hủúy 
diệt tham... theo nghĩa tham... bị hủy diệt tùy thuộc vào Nib- 
bãna (yam ägamma rãgädayo khiyami, tam nibbãnam) để 
tranh luận bác lại ý niệm cho rằng Nibbana chỉ là sự hủy 
diệt (đoạn tận) nhiễm lậu (lậu hoặc) (kilesakkhayamattam 
nibbãnam). Điểm quan trọng trong lập trường của chú giải 
là Nibbana là yếu tô không chịu điều kiện được nhận biết 
nhờ chứng đắc đạo lộ siêu thế. Vì thể nghiệm được yếu tô 
không chịu điều kiện này tác động đến sự húy điệt các nhiễm 
lậu, nên Nibbana được gọi là sự hủy diệt tham, sân sỉ, nhưng 
Nibbäna không chỉ giản dị là sự hủy diệt các nhiễm lậu ấy. ” 
Trích CDB II, p. 1438, ct. 271. 
© SIV261 (sa, tr 417: Niết Bàn; CDB II, p. 1301: A Question 
on Nibbana). 
° SIV371 (sđd, tr 573: Niết Bàn; CDB II, p. 1378: The Taim- 
less, E†c.). 
°Ò SV8§(BKTU %5, tr 19: Một Tỷ Kheo Khác (2); CDB II, p. 
1528: A Certain Bhikkhu (2) ). 
° Chú giải BKTU: Sự loại bỏ tham, sân, sỉ là danh hiệu 
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Định nghĩa này nhắn mạnh ý nghĩa giới hạnh của thực 
chứng Nibbãna. Những ý nghĩa giới hạnh này cần 
được xem xét thêm, vì đôi khi sự thực chứng Nibbãna 
đã được hiểu như có hàm ý siêu việt trong các giá trị 
giới hạnh.1% Thoạt tiên, hình như Samanamangikã 
Suffa ủng hộ sự siêu việt như vậy, vì phẩm kinh này 
liên kết chứng ngộ với sự đình chỉ hoàn toàn các học 
giới thiện (thiện giớïi).!°'ˆ Cùng những lời tương tự 


của yếu tổ không chịu điều kiện, bắt tử Nibbãna. Sự hủy điệt 
các nguyên nhân làm bại hoại là quả vị Arahant. Sự loại bỏ 
tham... cũng là tên của quả vị Arahari. ” 

Trích CDB II, p. 1893, ct. 15. 
S 139 (BKTU 1, tr. 62: Hướng Đông (2-6); CDB II, p. 1549: 
Slanting to the East (2-6) ). 
Sn 1109 (KIiB I KT, tr 608: Câu Hỏi Của Thanh Niên 
Udaya; ŒD, p. 141: Udaya š Quesfion3). 
Vism 293 (PP (CHTL), Ch. VIHI tr. 250, đ. 247: Other Rec- 
ollecfions). 


1011. Điều này được ủng hộ, như van Zeyst 196lc: p. 143 chẳng hạn. 


“ Cái Tuyệt Đối Nibbäna là cái không chịu điều kiện 
(asankhata) và không có liên quan, không thể là tiêu chuẩn 
của chân, thiện, mỹ... Phải hiểu rõ là không có bất cứ một 
liên hệ nào giữa cái Tuyệt Đối và Giới Hạnh... Đức Phật 
nói: Dhamma pi vo pahatabbäa pageva adhamma: Không chỉ 
cái ác, ngay cả cái thiện cũng phải bị bỏ lại đằng sau để 
vượt qua cơn lũ (Đọc KTB 1, tr. 307: Kinh Ví Dụ Con Rắn; 
MLDB, p. 229, pa. 14: The Simile oƒthe Snake) `”. Lược trích 
EB Pol lp. 143-4. 


1012.M II27 (K7? 2, tr. 445: Kinh Samanamandika; MLDB, p. 651, 
pa. ll: Samanamandika Sutq). 


* Theo chú giải KTB, về phương diện đạo lộ Arahamt, vị tỳ 
khưu được khuyên là nên tu tập cho sự đình chỉ các học giới 
thiện này, khi vị này đã chứng được quả vị Arahant, người ta 
nói các phẩm chất ấy đã ngưng lại.** 
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như thế, các đoạn kinh khác trong tạng Pãli nói ca 


ngợi về vượt qua cả hai “thiện” và “ác”.1913 


Lấy đoạn kinh từ Samanamarndikã Suffa xem trước, 
xét kỹ đoạn kinh cho thấy rằng đoạn kinh cá biệt này 
không đề cập đến việc từ bỏ phẩm hạnh thiện lành, 
nhưng chỉ đề cập tới sự kiện các Arahanfs không 
còn đồng hóa mình với việc làm thiện lành của họ 
nữa.14 Về những đoạn kinh khác, nói đến vượt 


Trích MLDB, p. 1283, ct. 776 

**] Arahat được nói là đã ra ngoài cả thiện lẫn ác, bởi vì, 

khi đã từ bỏ tất cả các nhiễm lậu, Ngài không thể làm những 

hành vi xấu ác; và khi Ngài đã không còn bám níu, các hành 
vỉ thiện đức của Ngài không còn tạo quả nữa. 

Đọc DBPH, ct. 7, tr l5]. 


1013. Chăng hạn như ở Dhp 39; Dhp 267; Dhp 412; ŠSn 547; Sn 790 

và Sn 900. | 

° Dhp39(K1iB!,PC, tr. 39: Phẩm Tâm; DBPH/ p. 34: The Mind). 

°_Dhp 267 (sđả, ír: 84: Phẩm Pháp Trụ; DBPH, p. 103: The Jusi). 

- Dhp 412 (sđa, tr: 113: Phẩm Bà La Môn; DBPH p. 146: The 
Holy Man). 

° Sn 547 (sđad, KT, tr. 648: Sabhiya; ŒD, tr: 69: Subhiya). 

° Sn 790 (sđd, KT, tr. 703: Kinh Thanh Tịnh Tám Kệ; ŒD, tr. 
105: The Purij/ed). 

- Sn900 (sđd, KT, tr. 739: Những Vấn Đề To Lớn; GD, tr. 118: 
The Large Discourse on Dispositions). 


1014. Ñãnamoli 1995: p.1283, n.775, bình luận “đoạn kinh này chỉ 
cho thấy vị Arahaní không còn đồng hóa với giới hạnh của mình 
nữa”. WiJesekera 1994: p.35, giải thích là người tu tập nên “làm 
chủ thông thạo giới luật, nhưng không cho phép giới luật đánh 
bại mình”. So thêm với M T319, ở đoạn kinh này Đức Phật chỉ 
cho thấy rằng tuy Ngài có được giới hạnh ở mức độ cao, nhưng 
ngài không đồng hóa mình với nó.* 

MI319(K7P ], tr. 696: Kinh Tư Sát; MLDB, p. 417, pa. 13: The 
Tnguirer). 


650 Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





qua “thiện và ác”, ta cần phân biệt rõ ràng thuật ngữ 
Pãli được dịch là “thiện” vốn có thể hoặc là kusala 
hay puñña. Dù hai thuật ngữ này không thể hoàn 
toàn tách biệt nhau được trong cách dùng của kinh 
tạng, chúng thường có ý nghĩa đặc biệt.!°15 Trong khi 
puñña hầu hết chỉ ra những việc làm phước, kusala 
chỉ bao gồm bất cứ phẩm tính thiện nào, kể cả sự 
thực chứng Nibbãna.1°19 


Điều mà araharis “đã vượt quá” là sự tích lũy karma 
* (nghiệp). Các vị ây đã vượt qua sự sản sanh của 
phước “puñña” và đối nghịch của nó là xấu ác (oäpa). 
Nhưng không thể nói như thế với thiện (kusala). Thực 
ra, bằng cách hủy diệt tất cả các trạng thái bất thiện 
(akusala) của tâm, arahanfs trở thành hiện thân cao 
nhất của tính thiện (kusala). Điều này, như đã chỉ định 
trong Samanamandlikä Sufía, đây là trường hợp các vị 
ấy là những vị đức độ một cách tự nhiên và không đồng 


* Không đông hóa mình với nó (no ca tena tammayo, hay 
1a không làm cho nó là của mình), HT Minh Cháu dịch là 
“không có ai giống Ta như vậy ”. Chú giải KTB giải thích là 
“1a không tự đồng hóa mình với giới hạnh đã được thanh lọc 
đó. Ta không khao khát nó `. 

Trích MLDB, ct. 486, tr. 1243. 


1015. Theo Carter 1984: p.48, vài trùng lắp hiện hữu giữa &wsala và 
puñña trong mạch văn tác ý ba phần, nhưng có thê phân biệt 
rõ ràng hai thuật ngữ này trong tương quan với phẩm tính mỗi 
người. 

1016. Thực ra, theo D III 102, thực chứng Nibbãnz là phẩm tính cao 
nhất trong các phẩm tính thiện; so với Premasiri 1976: p.68. 
So thêm với Collins 1998: p.I54 và Nanayakkara 1999: p.258. 
DI 102 (715K 4, r. 101B, đ 3: Kinh Tự Hoan Hỷ; LDB, p. 
416, pa.3: Serene Faith). 
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hóa với đức hạnh của họ đến mức độ nhiều đến thé. 

Ít nhất là hiểu theo Đức Phật, Nibbãna hẳn nhiên là có 
ý nghĩa giới hạnh. Arahanís giản dị là không thể phạm 
một hành vi bất thiện, vì với sự thực chứng trọn vẹn 
Nibbãna của họ, tất cả các trạng thái tâm bắt thiện đã 
bị hủy diệt.?9!7 Sự có mặt của bất cứ ý nghĩ, lời nói hay 
hành vi bắt thiện sẽ vì thế mâu thuẫn trực tiếp với lời 
tuyên bố mình là vị Arahart. 


Trong Vrmamsaka Suffa, Đức Phật đã áp dụng những 
nguyên tắc này vào cả bản thân Ngài, công khai mời 
gọi các người có tiềm năng trở thành đệ tử của Ngài 
xem xét lời Ngài tuyên bố chứng ngộ trọn vẹn bằng 
cách điều tra kỹ lưỡng tác phong đạo hạnh và các 


1017. Theo D HI 133; D II 235; MT 523 và A IV 370 chăng hạn, sự 
toàn thiện về giới đức của arahazs là họ không thể có tình lấy 
đi mạng sống của một sanh linh, lấy của không cho, bắt tay vào 
bất cứ hình thức hành dâm nào, nói dối, và thọ hưởng khoái lạc 
giác quan bằng cách trữ vật dụng như các cư sĩ tại gia đã làm. So 
thêm với Lnly de Silva 1996: p.7. 

° DIII 133 (75K 4, ứ: 133, ä. 26: Kinh Thanh Tịnh; LDB, p. 
435, pa. 26: The Delighfful Discourse). 

° DII 235 (sđaả, tr. 235, đ. x: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 495, 

pa.9: The Chanting Together). 

°Ồ MI523 (K78 2, tr. 395: Kinh Sandaka; MLDB, p. 627, pa. 
31: 1o Sandaka). 

° AIV370 (BKTC 4, tr. 91, äđ 3: Du Sĩ Sutava, NDB, p. 1259, 
đ. 7: Sutavd). 

° Lily de Silva 1996: p.7. (Nibbana As Living Experience). 
Nibbanda là trạng thải giới hạnh hoàn thiện... "nữ tính không 
phải là trở ngại cho việc chứng nhập chân lý. 

Xin đọc NNCCCĐP, Hoàn Thiện Giới Hạnh, trang 29 
Trích NLE, p. 7. 
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việc làm của Ngài. Ngài giải thích, chỉ khi không 
còn tìm ra vết tích bất thiện nào, việc họ đặt lòng tin 
vào Ngài như là một bổn sư như vậy mới hợp lý. Ngay 
cả một vị Phật nên lấy việc làm của Ngài làm thí dụ 
cho lời giảng của mình, và Ngài đã thực sự làm như 
thế. Điều Đức Phật đã dạy hoàn toàn nhất quán với 
tác phong của Ngài.!99 Điều này quan trọng nhiều tới 
mức thậm chí sau khi Ngài chứng ngộ trọn vẹn, Đức 
Phật vẫn tiếp tục tham gia vào những hoạt động chế 
ngự và suy xét cần thận vốn đã đưa lại trong sạch 
ngay từ đầu.1%9 Nếu Đức Phật để cho Ngài có thể đo 


1018.M 1318. So với Premasiri 1990b: p.100. 
MI318(X7P8 1,r: 695: Kinh Tư Sát; MLDB, p. 416, pa. 6-8: 
The Inguirer). 


1019.DH 224; D II 135; AI 24; và It 122 chỉ rõ rằng Đức Phật 
làm những gì Ngài nói và nói những gì Ngài làm. Theo một cách 
khác, điều này xuất hiện ở A IV 82, ở đoạn kinh này Đức Phật 
nói rõ là với Ngài, không cần phải che dấu hành vi của mình để 
tránh không cho kẻ khác biết. Sự hoàn thiện về đạo hạnh của 
Ngài cũng được đề cập đến ở D III 217 và M II 115. 
- DII224 (TBK 3, tr: 223, ä11: Kinh Đại Diễn Tôn; LDB, p. 
302, pa. l1: A4 Past Le oƒ the Buddha). 
° DIII 135 (75K 4, r. 135A, ä29: Kinh Thanh Tịnh; LDB, p. 
436, pa.29: The Delighfƒful Discourse). 
- A II24 (BKTC 1, 593, ä.3: Thế Giới; NDB, p. 410, pa. 3: 
The World). 
° ItL122 (KTiB, PTNE, tr 454: (121); lt,p. 112: The World Sufa). 
*° AIV§2 (BKTC 3, tr. 391-2, ä.1-2: Không Có Che Đậy; NDB, 
Ð. 1056-7, pa. I-4: No Need to Hide). 
° DIIH 217 (TBK 4, tr. 217, đxxx: Kinh Phúng Tụng; LDB, p. 
484, pa. 30: The Chanfing Together) 
*° MIII115 (K7B 2, r: 60711: Kinh Bahitiha; MLDB, p. 725, pa. 
13-16: The Cloak). 


1020. M1464. (Về thiết lập liên hệ hỗ tương giữa các hoạt động được 
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lường được bằng những tiêu chuẩn chung về trong 
sạch giới hạnh, ít có cơ hội nào để tìm ra được những 
quy tắc giới hạnh bất công áp dụng trong giáo pháp 
của Ngài. 


Cho dù chứng ngộ chỉ xảy ra ở trình độ Nhập Giòng, 
thể nghiệm Nibbãna vẫn còn có kết quả giới hạnh 
rõ ràng. Kết quả chính yếu nhất của chứng ngộ quả 
vị Nhập Giòng là các vị Nhập Giòng này không thể 
phạm phải một hành vi vô đạo đức nghiêm trọng đủ 
để tái sanh vào cảnh giới thấp hơn.1%' Dù các vị này 


đề cập trong đoạn kinh này với M I 11 hay A III 390, chữ “loại bỏ” 

cũng được nói đến nghe có vẻ lạ lùng, có thê vì đoạn văn bị lỗi, vì 

với Đức Phật, không cần thiết phải loại bỏ các ý tưởng bắt thiện, 

vì ngay từ đầu, chúng không còn khởi lên nữa). 

° M1464 (KTB 2, tr. 270-1: Kinh Nalakapana; MLDB, p. 567, 
pa. 7: At Nalakapamd). 

° MIII (KTB 1, tr 27: Kinh Tất Cả Lậu Hoặc; MLDB, p. 95, 
pa. 20: AI] the Tainis). 

° AIII390 (BK7C 3, tr. 179, ä. 7: Các Lậu Hoặc; NDB, p. 944, 
pa. 5: Tainis). 


1021.M HII 64 liệt kê những điều vị Nhập Giòng không thể làm được 
là: giết mẹ, giết cha, giết arahanr, đả thương Đức Phật, gây chia 
rẽ trong Tăng đoàn. Việc không thê vi phạm những điều nghiêm 
trọng như vậy, là một trong bốn nhánh của đạo lộ Nhập Giòng, 
một đề tài thường gặp trong kinh (như ở S V 343). Hơn nữa, theo 
M1324 và Sn 232, các vị Nhập Giòng cũng không thê che dấu 
những hành động sai trái của họ. 

° MIHII 64 (KTB 3, tr. 223: Kinh Đa Giới; MLDB, p. 928, pa. 
12-13: The Many Kinds oƒ Elemens). 

- S V343 (BKTU $5, tr: 503, đ. 7: Thể Nhập; CDB II, p. 1789: 
Grounded). 

ÖỒ M I324 (KTB l1, tr. 708: Kinh Kosambiya; MLDB, p. 422, 
pa.lI: The Kosambianms). 

° Sn 232 (KT¡B ], KT, tr. 538: Kinh Châu Bảu; ŒD, p.29: The 
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chưa đạt đến mức độ toàn thiện về giới hạnh của Đức 
Phật hay của vị Arahanf, sự thực chứng đầu tiên về 
Nibbãna đã tạo nên sự thay đổi không thể đảo ngược 
về giới hạnh. 


Đề cung cấp thêm những hiểu biết thật sự về Nibbãna, 
bây giờ tôi sẽ xét đến những miêu tả về Nibbãna theo 
kinh tạng. 


XIV.3. Ý NIỆM NIBBÃNA CỦA ĐẠO PHẬT THỜI 
NGUYÊN THỦY 


Ý niệm về Nibbãna của Đạo Phật thời nguyên thủy 
không được các đạo sĩ và triết gia đương thời hiểu 
dễ dàng. Trước sau như một, sự từ khước không tán 
thành bắt cứ một trong bốn đề nghị về sự hiện hữu 
hay sự hủy diệt của một vị Arahanf sau khi nhập diệt 
của Đức Phật đã làm cho những người thời ấy khá 
bối rối.!922 Theo Đức Phật, quan tâm vào những đề 
xướng khác nhau này là việc làm vô ích như đoán 
xem ngọn lửa sau khi tắt sẽ đi về hướng nào.1923 

Đức Phật đã tìm thấy những cách sẵn có để diễn đạt 
trạng thái thực chứng hay chứng ngộ không thích 
hợp với sự thực chứng của Ngài.!9%2 Trí biết của Ngài 


Jewel). 


1022. Ví dụ: M1486 chẳng hạn. 
M1486 (KTB 2, tr 3l17-: Kinh Aggivacchagofta; MLDB, p.591, 
pa. 14: To Wacchagotta on Fire). 


1023.M 1487 (sđad, tr: 322: Kinh Aggivacchagotta; MLDB, p.593, 
pa. 19-20: To Vacchagotta on Fire). 


1024. ỞM 1329, sự thực chứng Mibbana (“thức không biểu hiện”) 
tạo nên phân nào đưa đên tranh biện trong đó Đức Phật chứng 
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về Nibbãna là sự chuyển hướng tại gốc rễ các quan 
niệm thời ấy. Ngài tự mình biết rõ điều này, và ngay 
sau khi chứng ngộ Ngài suy nghĩ ngay đến những 
khó khăn khi truyền đạt những gì Ngài đã chứng ngộ 
đến người khác. 925 


Dù có khó khăn, chính Đức Phật đã nhiều lần cố gắng 
giải thích bản chất của Nibbãna. Thí dụ như trong 
Udãna, Ngài đã nói về Nibbãna như là cái gì vượt qua 
thế giới này hay thế giới khác, vượt qua đến, đỉ, ở lại, 
vượt qua bốn yếu tố chính đại diện cho thực tại vật 
thể, và cũng vượt qua tất cả các cõi vô sắc giới. Ngài 
chỉ rõ rằng “cảnh giới” (ãyatana: xứ) này không có đối 
tượng và không dựa vào bất cứ trợ giúp nào, cảnh 
giới ấy là sự “chấm dứt khổ đau” 12 Lời miêu tả này 


minh rằng thực chứng của Ngài hoàn toàn vượt xa tầm hiểu biết 
của 8rahmä, chứng minh bằng ví dụ là thực chứng ấy của Ngài 
còn vượt xa những loại thực chứng đã được biết tới và được 
coi là có giá trị ngay đến bây giờ. Về đoạn này, xin đọc thêm 
Jayatilleke 1970: p.113). 

MI329 (KTB l1, tr. 719: Kinh Phạm Thiên Câu Thỉnh; MLDB, 
D. 427, pa.10: The Invitations oƒ Brahma). 


1025. M1167 và S I 136. Về khó khăn diễn tả Nibbãna bằng ngôn 
ngữ bình thường, so với Burns 1983: p.20 và Story 1984: p.42. 
° MI 167 (KTB 1, tr 375: Kinh Thánh Câu; MLDB, p. 260, 
pa.]9: The Noble Search). 
- S1 136 (BKTU 1, tr 301, ä 3: Thỉnh Câu; CDB I, p. 231: 
Brahma š Request). 


1026. Ud 80. Trong mạch văn này, ãy/ana có thê được coi như là 
muốn đề cập đến “cảnh giới” thể nghiệm, vì ở những địp khác, 
cũng nhóm thuật ngữ tạo nên một phần miêu tả kinh nghiệm 
thiền quán; so với AV7;AV319;AV353;AV355;AV356; 
và A V 358. Mp V 2 liên kết những đoạn kinh này đến sự chứng 
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chỉ cho thấy là Nibbãna đề cập tới một chiều hướng 
khác hẳn với kinh nghiệm thông thường của thế gian 
này, và cũng khác với kinh nghiệm nhập định. 


Những kinh khác đề cập tới kinh nghiệm hoàn toàn 
khác như vậy với thức “không thể hiện”.1% Một khác 


đắc quả vị của một araham. 

° Ud 80 (KT¡B 1, PTT, tr 265: Phẩm Pätaligämiya; Ud, p. 165: 
Patali Villagers: Nibbana (1) ). 

*° AV7(BKTC 4 tr. 243: Định Do Bác Đạo Sư Thuyết; NDbB, 
Pb. 1343: ConcentraHion). 

- A V319 @&đä, r: 651, đ4: Tưởng Hay Tác Ý (1); NDB, p. 
1558: Perception). 

° A V353 (sđd, tr. 701: Thiên Định (1); NDB, p. 1582: Con- 
centration (1) ). 

° A V355 (sảd, tr. 703: Thiên Định (2); NDB, p. 1583: Con- 
cenfration (2) ). 

- A V356 (sảd, tr 705: Thiên Định (3); NDB, p. 1584: Con- 
cenfration (3) ). 

- A V358 (sđd, tr 705, đ.2: Thiên Định (4); NDB, p. 1585: 
Conecenftration (4) ). 


1027. Anidassana viãñãna* (thức không biểu hiện) ở D I 223. Về 
đoạn này, xin so với Harvey 1989: p.88§; Ñãnananda 1986: p.66 
và Ñãnamoli 1980: p.178. 

°Ò DI223 (TBK 2, r. 223: Kinh Kevaddha; LDB, p. 180: Kevad- 
dha SufIa). Maurice Walshe dịch anidassana là không dấu hiệu 
(LDB, tr. 179) hay không thể thấy được (ct. 240, sả, tr. 557). 
°_ Ñãnananda 1986: p.66 
“ Câu cuối cùng của bài kệ nhấn mạnh sự kiện bốn yếu tô 
chính (tứ đại) không tìm thấy chỗ đứng — và tâm và thân 
(danh sắc) (việc hiểu chúng trọn vẹn) có thể bị cắt đứt hoàn 
toàn — vì anidassana viññãna (thức không biểu hiện) của 
Arahant, do thức dựa trên dữ kiện kinh nghiệm giác quan 
thông thường của vị ấy ngừng chỉ. Đây là sự sửa lại cho 
đúng ý niệm của tỳ khưu đó về bốn yếu tổ chính có thể ngừng 
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biệt tinh tế có liên quan xuất hiện trong đoạn hơi thi 
vị so sánh thức “không còn chỗ đứng” của Arahant 
với tia sáng mặt trời xuyên qua cửa sổ căn phòng 
không có bức tường đối diện: tia sáng ấy không chạm 
(chiếu) vào bất cứ chỗ nào. 1928 


Một phẩm kinh trong Udãna dùng các nhóm quá khứ 
phân tự như “không được sanh ra” (a-/ãífa), “không 
trở thành” (a-bhiia), “không được tạo thành” (a-kafa), 
“không chịu điều kiện” (a-sarikhata) đễ miêu tả 
Nibbãna.'% Một lần nữa, đoạn kinh này nhân mạnh 
Nibbana hoàn toàn là “cái khác”, bởi vì nó không 
được sanh ra hay được tạo thành, không được làm 
nên hay chịu điều kiện. Chính vì “phẩm tính khác biệt” 
này, Nibbana là giải thoát khỏi sanh (ãíi), trở thành 
(bhava, hữu), karma (kamma, nghiệp) và hành vi tạo 


diệt cùng một lục ở đâu đó — một ý niệm đã bảm rỄ trong 
quan niệm thông thường về những yếu tô sắc thể có tự ngã 
hiện hữu. Việc đặt lại câu hỏi ban đầu của Đức Phật và câu 
kết luận của bài kệ cốt là để chồng lại ý niệm sai lầm này.” 
Lược trích CR, trang 66. 
°_ Ñãnamoli 1980: p.17. tìm không thấy. 


1028. S II 103, ở đoạn kinh này vì sự vắng mặt hoàn toàn của khao 
khát bất cứ một trong bốn dưỡng chất nào, thức không còn chỗ 
đứng (appafitthita, an trú), điều này sau đó dẫn đến giải thoát 
không còn tái diễn hiện hữu trong tương lai. 

S II 103 (BKTU 2, tr. 183-85: ä. 13-24: Có Tham; CDB I, p. 
600: Tƒ There ls Lust). 


1029. Ud 80 và It 37. Về đoạn này, so với Kalupahana 1994: p. 92 và 
Norman 1991-3: p. 220. 
° Ud 80 (KTiB 1, PTIT, tr. 266: (HH) (Uả 80); Ua, p. 166: Nib- 
bang (3) ). 
° It37 (sảad, PTNE/ tr. 343: (H37); l. p. 34: The Unborn Suffa). 
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quả (sarikharã, hành).!93° Qua cách nào đó, sanh (/ãfi) 
biểu tượng cho hiện hữu về thời gian, còn Nibbãna, 
không bị sanh hay tử chỉ phối, không chịu ảnh hưởng 
của thời gian hay vượt thời gian.193! 


1030. D III 275 và It 37. Về đoạn này, so với Premasiri 1991: p.49. 
*° DIIL275 (TBK 4, tr. 275: Kinh Thập Thượng; LDB, p. 513: 
Expanding Decades). 
° It37 (sảad, PTNE/ tr 343: (H37); lt p. 34: The Unborn Suffa). 


1031. So với MT 162, ở đoạn kinh này người vợ, con cái, tải sản vật 
chất của một người được định nghĩa là những hiện tượng chịu 
sự chỉ phối của sanh, theo sau bằng sự phân hạng Mibbãna như 
là không chịu ảnh hưởng của sanh (vô sanh). Về ý nghĩa có thể 
có được về thuật ngữ “sanh”, so thêm với Buddhãdasa 1984: p. 
26; Govinda 1991: p. 50; Harvey 1989: p. 90; và Karunadasa 
1994: p.I1. 

° MI 162 (KTB I1, tr 364: Kinh Thánh Câu; MLDB, p. 254, 
pa.6- The Noble Search). 

- Buddhãdasa 1984: p. 26 Vì quyển HWBT của tôi được in lại 
năm 2014 nên không thấy đoạn nói về sanh ở trang 26 như 
Bhikkhu Änaläyo đã trích dẫn. Thay vào đó, tôi tìm thấy đoạn 
nói về sanh ở trang 83-5 như sau: 

“' Một lần xuất hiện cải cảm giác “Tôi”, “của Tôi ” được gọi 
là một lần sanh (äti). Đây là nghĩa thực sự của chữ “sanh”. 
Đừng hiểu nghĩa của nó là từ tử cung người mẹ. Một người 
được sanh ra từ tử cung một lần và được đặt trong quan tài 
một lẫn. Đây không phải là cái sanh Đức Phật nói tới, mang 
tính cơ thể, vật chất quá nhiều. Đức Phật nói tới cái sanh 
tỉnh thân, ấy là cái sanh của bám lấy “Tôi”, “của Tôi”. Có 
thể có hàng trăm cái sanh như vậy xảy ra trong một ngày. 
Con số này còn tùy vào khả năng mỗi người, nhưng mỗi lần 
sự sanh ra bám lấy “Tôi”, “của Tôi” như vậy khởi lên, nó 
phai nhạt dân, biến mắt và chết. Không bao lâu, khi tiếp xúc 
với đổi tượng giác quan khác, “Tôi”, “của Tôi” lại khởi lên. 
Mỗi cái “sanh ” tạo ra phản ứng truyền đến cái kế tiếp. Điễu 
này được gọi là “kamma cũ của cái sanh trước chín mùi 
trong cải sanh hiện tại ” rồi được truyền tải thêm. Mỗi cái 
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Đoạn này chỉ cho thấy là Nibbãna hiển nhiên khác 
biệt với bất cứ kinh nghiệm, cõi thiền, trạng thái hay 
cảnh giới khác. Các đoạn kinh này chỉ rõ ràng là một 
khi có được một cảm tưởng dù rất vi tế về nơi chốn 
nào, về cái gì, hay về ai đó, đấy không phải là thể 
nghiệm Nibbaãna. 


“sanh ” tiếp tục tiễn trình như vậy. Đây là cách hiểu quả 
của nghiệp (kamưna-vipaka: nghiệp quả, quả đị thục) và thọ 
nhận quả của kamma là như thế. Giải thích như vậy phù hợp 
với lời giảng cuả Đức Phật, lời giải thích khác sẽ trệch vấn 
đề. Chúng ta phải hiểu sanh, kamma, và quả của kamma 
theo đúng cách. Vi dụ, có thể có cái sanh của người ham 
muốn đối tượng khả ái, và rồi cái chết theo sau sanh là kẻ 
trộm, và rồi cái chết theo sau sanh nữa là kẻ thụ hưởng đối 
tượng đó. Trong một thời gian ngắn, có cái sanh như là tù 
nhân trong ghế của bị cáo. Rồi, sau khi kết tội, sanh xảy ra 
như là kẻ bị kết án trong nhà tù. Những loại sanh này nhiều 
và hỗn độn; - chúng như mớ chỉ rồi. Tuy nhiên, nếu nhìn kỹ, 
ta sẽ hiểu rằng nếu ngừng sanh lại, thì ở khoảnh khắc đó, có 
nibbãna — đó là cái không sanh, không già, không bệnh, và 
không chốt Nếu vẫn có sanh, _vấn có cảm giác của “Tôi”, 
“của Tôi ”, bánh xe sanh tử vẫn tiếp tục quay như chu trình 
dukkha mãi tiếp diễn. 
Tuy vậy, ta không nên nghĩ là sự văng mặt của sanh có nghĩa 
là ta thấy trồng rÔng . đến nỗi không có cảm giác gì cả. Nó 
không có nghĩa là ngôi cứng đơ như khúc gỗ. Trải lại, ta rất 
tích cực. Vì hoàn toàn không có sanh, không có “Tôi” là có 
chánh niệm và tuệ giác toàn hảo. Làm bắt cứ điều gì tất cả 
đêu dễ dàng trôi chảy. Ở đó không có suy nghĩ lâm lạc, không 
nói lời không chân thật, hay hành vì giả tạo, người ta hành 
xử nhanh chóng và tự tin. Ở đó không có cơ hội cho lâm lỗi 
vì sati-pañiã (chánh niệm và tuệ) của người ấy là chân chất 
và tự nhiên. Trạng thái tâm này được gọi là “không có Tôi ”. 
Người “không có Tôi”, người nào là Nibbãna, người ấy có 
thể làm bắt cứ điễu gì và làm không lâm lỗi... ” 
Trích HWBT, tr. 63-85. 
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XIV.4. NIBBÄNA: KHÔNG PHẢI LÀ TRẠNG THÁI 
HỢP NHÁT THU TÓM HÉT THẢY CŨNG 
KHÔNG PHẢI HOÀN TOÀN DIỆT TẬẠN 


Trong phần còn lại của chương này, để làm nỗi 
bật đặc tính ưu việt trong ý niệm của Đức Phật về 
Nibbana, tôi sẽ làm rõ sự thực chứng trạng thái thu 
tóm hết thảy (như đã được các truyền thống tôn 
giáo “không hai, ly lưỡng biên” hình dung), và cũng 
làm rõ chủ trương hoàn toàn diệt tận. Cho dù không 
bác bỏ sự khác biệt giữa chủ thể và đối tượng, Đạo 
Phật nguyên thủy cũng không coi ưu việt này là cái 
gì đặc biệt quan trọng. Cả hai đều không có thực 
thể, chủ thể không là gì khác ngoài những tác động 
hỗ tương phức tạp với thế giới (đối tượng), trong 
khi nói về “thế giới” là nói về cái đang được chủ thể 
nhận biết đến. 1032 


Theo kinh nghiệm chủ quan, hợp nhất (ekaffa, đồng 
nhất) liên quan đến sự sát nhập của chủ thể với đối 
tượng. Thể nghiệm loại này thường là kết quả của 
định ở mức độ sâu. Trái lại, Nibbana liên quan đến 
sự từ bỏ hoàn toàn cả chủ thể lẫn đối tượng, không 
phải là sự hợp nhất của cả chủ thể lẫn đối tượng 
này.!93 Kinh nghiệm như vậy tạo ra “giải thoát” khỏi 


1032. Tilakaratne 1993: p.74. 


1033. Ví dụ ở S IV 100 nói về sự đình chỉ của tất cả sáu giác quan và 
sáu đối tượng của chúng (nội ngoại xứ), câu nói này được chú 
giải cắt nghĩa là ngụ ý đến Mibbzna (Spk II 391). Một đoạn tham 
chiếu thích hợp khác nữa có thể là lời miêu tả thường gặp về đạo 
lộ Nhập Giòng (S V 423) nói về tuệ quán chiếu vào sự kiện là bất 
cứ cái gì khởi lên cũng sẽ diệt đi, một câu có thể khéo ám chỉ đến 
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kinh nghiệm cá nhân về Nibbãna, ở trạng thái Nibbãna này tất 
cả các hiện tượng khởi lên có điều kiện đều ngưng lại. Tương tự, 
những tuyên bố chứng ngộ ở M III 265 và S IV 58 chỉ thăng đến 
kinh nghiệm đình chỉ. Thực chứng như là kinh nghiệm đình chỉ 
cũng được phản ảnh trong các tác phẩm của những người dạy 
thiền và học giả hiện đại, so với Brown 1986b: p.205; Goenka 
1994a: p. I13 và 1999: p.34; Goleman 1977b: p.3l1; Griffith 
1981: p. 610; Kornfield 1993: p.291; Mahasi 1981: p.286; và 
Ñãnãrãma 1997: p.80. So thêm với chú thích cuối trang số 1005, 
tr. 644. 


S IV 100 (8KTUƯ 4, tr 173, đ. 13-17: Thế Giới Dục Công 
Đức; CDB II, p. T191: Cords oƒ Sensual Pleasure). 
Nguồn gốc phát sanh (các xứ) của nó cần được hiểu rõ (se 
äyatane veditabbe) nghĩa là nguyên nhân của nó cần được 
biết đến (tam karanam Jjanitabbam). Ở Uả 80,10-16,* Nib- 
bang được miếu tả là một ayatana. 
Trích CDB II, ct. 102, tr. 1414. 
* KIIB I, PIT, tr 265-67 
S V423 (BKTUƯ 5, tr 614: Phẩm Chuyển Pháp Luân; CDB II, 
PD. 1646: Setting in Motion the wheel oƒthe Dhamma). 
MII 265 (K7TB 3, r. 597: Kinh Giáo Giới Channa; MLDB, 
Ðp. 1115, pa. 10: Advice to Chanmnd). 
S IV 58 (BKTU 4, tr 104, đ. 19: Phẩm Channa; CDB II, p. 
1166: Channa). 
Kornfield 1993: p.291 
“ Niưrvana (Sanskrit; Päli: nibbäna) có nhiều nghĩa. Nirvana 
cuối cùng được biết là xảy ra khi không còn bám níu nào lúc 
cuối cuộc đời. Cái không còn bám níu cuối cùng này chấm 
dứt lực tham dục tiếp tục đưa ta trôi lăn trong samsara* 
(luân hồi); sẽ không còn tải sanh nữa. Lại nữa, còn có nirva- 
na, sự chứng ngộ của Arahat (A La Hán), là chứng ngộ trọn 
vẹn trong thế gian này, là sự giải thoát trong kiếp đời này. 
Bậc Arahat là vị không còn ích kỷ, không còn tham, không 
còn sân, không còn bất cứ sỉ mê nào sanh khởi trong tâm 
nữa. Nói cách khác, vị Arahat luôn luôn có chánh niệm, từ 
khoảnh khắc này đến khoảnh khắc khác; không một khoảnh 
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khắc nào trôi qua mà không có chánh niệm trọn vẹn. Cuộc 
đời của Arahat là cuộc đời của tâm thức tuyệt đối ồn định và 
tuyệt đối từ bi. Chúng ta có thể kinh nghiệm được nirvana 
loại này của Arahat ở khoảnh khắc chúng ta hoàn toàn có 
chánh niệm. Trong mỗi khoảnh khắc chúng ta không còn nắm 
giữ và bám níu, trạng thái thức tỉnh an lạc của tâm chính là 
loại nirvana trong samsara này. Và khi tâm thức trở nên cực 
kỳ văng lặng, chúng ta có thể nhận ra cái không có thời gian 
và không dao động giữa thể giới hình tướng và thay đổi này. 
Nirvana cũng ngụ ý đến trạng thái người tu thiên có thể kinh 
nghiệm được. Hương vị đầu tiên của trạng thái này là đạo 
lộ Nhập Giòng và là kinh nghiệm ngắn ngủi trạng thái đình 
chỉ hoàn toàn, ở ngoài tiễn trình của cả tâm và thân. Đây 
là sự tĩnh lặng và an lạc tuyệt đối, ở ngoài bất kỳ dao động 
nào, bất kỳ hiểu biết nào, là sự đình chỉ ở ngoài thể giới này. 
Trong nhiều cách thiên, ngay trong nhiều đoạn kinh, trạng 
thái đặc biệt này được coi là mục đích cuối cùng — ngay đến 
trí, chăng hạn, và tuệ giác đêu được coi là phương tiện dẫn 
đến trạng thái này. Tuy nhiên, Đức Phật đã lập lại nhiêu lần, 
Ngài nói tu hành là đề nhận biết khổ và chấm dứt khổ. Kinh 
nghiệm trạng thái ở ngoài tâm-thân, ở ngoài samsara, chỉ 
là tạm thời chấm dứt khổ đau. Điều này hoàn toàn sâu sắc. 
Nó cho phép ta nhìn thấy bản chất dối gạt của cái ta gọi là 
“ngã”, cái nhìn này ảnh hưởng sâu sắc đến bám níu, nó có 
thể nhồ tận gốc các trói buộc sai khiến mình (kiết sử) và các 
nhiễm lậu. Nhưng ta không thể nắm giữ nó khi nó đã trôi 
qua. Cho đến khi chứng đắc được trạng thái hoàn toàn giải 
thoát của vị Arahat, trong đó không còn bảm níu hay ham 
muốn, ta vẫn phải tiếp tục tu tập. Kinh nghiệm về cảnh giới 
này ở ngoài dao động, kinh nghiệm về an lạc tuyệt đối sẽ 
làm cho sự tu tập của bạn đi sâu hơn và là dấu hiệu tu đúng, 
nhưng tự nó không phải là cứu cánh của tu tập và không thể 
đeo bám nó. Cứu cánh của tu tập nằm ngoài bất cứ bám níu 
nào, bắt cứ ích kỷ nào; hoàn toàn giải thoát và từ bi cho tất 
cả chúng sanh. ” 

Trích LD, Tr. 291-92. 
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lãnh vực nhận thức.1° Cho dù Nibbãna có đặc điểm 
không hai tới mức độ nó không có cái đối xứng tương 
đương,!%5 hơn bao giờ hết ý nghĩa của nó vượt ra 
ngoài những thể nghiệm sự thống nhất thành một hay 
trạng thái hợp nhất.1938 


1034.M 138; “giải thoát” khỏi lãnh vực nhận thức này được chú giải 

coi như tương đương với N¡ibbana (PsI 176). Tương tự như thế, 

Thĩ 6 đề cập M/bbãna như là sự vắng lặng của tất cả nhận thức 

(tịnh chỉ các vọng tưởng). 

°Ồ MI38(K7PB 1,tr. 92: Kinh Ví Dụ Tắm Vải; MLDB, Ð. l2Ũ, 
pa. l7: The Simile oƒ the Cloth). 

° ThI 6 (775K I TLNK, tr. 184: Dih1ra (TherT 124); PEB, The 
Sisters, p. 13: Dhĩra). 


1035. Câu hỏi “cái gì tương đương với M/bbãna? ” (ở M T303) là câu 
tỳ khưu ni 4rahant Dhammadinnä không thê trả lời. Chú giải Ps II 
369 giải thích là N/bbaãna không có tương đương.* 

M1304 (KTB 1, tr 667: Tiểu Kinh Phương Quảng; MLDB, p. 
403, pa. 29: The Shorter Series oƒ Quesfions and Ánswers). 
* Tương đương (patibhäga) được dùng đề diễn tả mối liên 
hệ của cả đối lập và bổ túc cho nhau. 
Theo phụ chủ giải KTB, thực ra Nibbana có tương đương, đó 
là các trạng thái chịu điểu kiện (pháp hữu vì). Nhưng theo 
nghĩa tuyệt đối của nó, Nibbãna không có cái tương đương 
để bổ túc, vì làm sao có được cải bồ túc cho Nibbãna, cho cái 
không chịu điều kiện (vô vi)? 
Trích MLDB, p. 1242, ct. 479-480. 


1036. Chỉ có thể suy luận chừng ấy thôi từ câu nói của Đức Phật (M 
II 229-33) là với sự trực tiếp chứng nghiệm WibbZna, tất cả các 
quan điểm, lập trường liên quan đến kinh nghiệm hợp nhất đều 
bị để lại đằng sau và bị vượt qua. So thêm với S II 77, đoạn kinh 
Đức Phật bác bỏ quan niệm “tất cả là một” là một trong những 
cực đoan cần được tránh. Hơn nữa, theo A IV 40 và A IV 401, 
trong những cảnh giới khác biệt nhau hoặc là kinh nghiệm giống 
nhau hay khác nhau chiếm ưu thế, nên lời tuyên bố rõ ràng như 
“tất cả là một” không phù hợp với miêu tả của đạo Phật nguyên 
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Kinh nghiệm về thống nhất thành một không phải là 
không được Tăng Đoàn thời nguyên thủy biết đến, 
nhưng ngay với các sắc thể tinh tế nhất của các tỳ 
khưu, được kinh nghiệm bằng các chứng đắc vô sắc 
giới, cũng không được coi là mục đích cuối cùng. 197 


thủy về thực tại vũ trụ. So thêm với Ling 1967: p. 167. 

° MII229-33 (K7? 3, tr. 36-45: Kinh Năm Ba; MLDB, pp.839- 
43: The Five and Three). 

° SII177(BKTƯ?2, tr 141: Thuận Thế Phái; CDB II, p. 584: A 
Cosmologist). 

° AIV40 (5KTC 3, tr. 332: Thức Trú; NDb, p.1026: Stafions). 

° A IV 401 (BKTC 4, tr. 141: Các Loài Hữu Tình; NDB, p. 
1260: Beings). 


1037. Ở M III 220, chỉ có các chứng đắc vô sắc giới mới được rõ ràng 
coi là có chung đặc tính với “hợp nhất, nhứt diện”. Thực ra, 
toàn chuỗi chứng đắc bắt đầu bằng khuyến cáo không chú ý đến 
các nhận thức khác biệt như là nền tảng cho tu tập cõi vô biên xứ 
(ví dụ như ở A IV 306), cõi này chỉ rõ đặc tính hợp nhất của các 
kinh nghiệm này. Ở M III 106, bốn chứng đắc vô sắc giới một 
lần nữa được hội đủ tính chất “hợp nhất” (ekz/4), mỗi chứng 
đắc tạo nên một phần “nhập” dần dần vào tánh không. Tột đỉnh 
của sự nhập dần dần vào này đạt được là nhờ hủy diệt các nhiễm 
lậu, (M III 108), tại đỉnh này phẩm tính “hợp nhất” không được 
dùng nữa. Đoạn kinh này chỉ rõ rằng sự chứng ngộ trọn vẹn còn 
vượt qua cả những kinh nghiệm vi tế nhất của “hợp nhất”. Phẩm 
này cũng chỉ ra rằng có thể có những loại kinh nghiệm khác 
nhau về “tánh không”, nếu không, chính sự hủy diệt hoàn toàn 
các nhiễm lậu mới quyết định kinh nghiệm tánh không có thực 
sự là chứng ngộ trọn vẹn hay không. 

° MIII220 (KT? 3, r. 507: Kinh Phán Biệt Sáu Xứ, MLDB, p. 
1070, pa. I7: The Exposition oƒthe Sixƒold Base). 

° AIV306 (BKTC 3, tr. 694, ä. 5: Các Giải Thoát; NDB, p, 
1210 pa.4: EmanicipaHons). 

° MIII 106 (K7B 3, tr: 295: Kinh Tiểu Không; MLDB, p. 967, 
pa.6-: The Shorter Discourse on Voidness). 

° MIII 108 (sđd, #: 297: Kinh Tiểu Không; MLDB, p. 970, 
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Chính vì tự bản thân Đức Phật đã không cảm thấy 
hài lòng về những gì kinh nghiệm dựa trên những 
đề nghị từ các vị thầy đầu tiên,!98 nên Ngài khuyến 
cáo các đệ tử của mình đi xa hơn nữa và vượt qua 
những thể nghiệm “siêu việt” như vậy.1%% Nhiều đệ 
tử của Ngài đã thành tựu những kinh nghiệm “không 
hai” khác nhau, trong khi những đệ tử khác đã thực 
chứng giác ngộ trọn vẹn mà không thể nghiệm bắt 
cứ chứng đắc" vô sắc giới nào. Thể nghiệm bất 
cứ chứng đắc vô sắc giới nào là bằng chứng sống 
là những thể nghiệm như vậy hoàn toàn không thể 
được đồng hóa với Nibbãna, thậm chí còn không cần 
thiết cho việc chứng ngộ Nibbãna nữa. 


pa.l2: The Shorter Discourse on Voidness). 


1038. So với M I 165, ở đoạn kinh này Đức Phật đề cập về 4lãrã 
Kalãma và Uddakka Kãmaputa là lời giảng của họ không dẫn 
đến hoàn toàn hết ham muốn và vì thế không đủ đến thực chứng 
Nibbana. 

MI 165 (KTB 1, tr 370: Kinh Thánh Câu; MLDB, p. 258, pa. 
15: The Noble Seaarch). 


1039. Ví dụ như ở đoạn kinh M I 455-6, Đức Phật tuần tự phê bình 
mỗi chứng đắc cõi thiền: “Chưa đủ, hãy từ bỏ nó, Ta nói, hãy 
vượt qua nó!”. 

M I455-6 (KTB 2, tr. 250-51: Kinh Ví Dụ Con Chữn Cáy; 
MLDB, p. 558, pa. 26-34: The Simile oƒ the Quail). 


1040. Theo định nghĩa trong kinh tạng (ví dụ như ở M L477), những 
vị Arahant “được giải thoát bằng tuệ” là những vị đã hủy diệt 
những nhiễm lậu nhưng không kinh nghiệm bất cứ chứng đắc ở 
cõi vô sắc giới nào*. 

M1477 (KTB 2, tr. 300: Kinh Kitagiri; MLDB, p. 5Š1l, pa. l5: 
AI Krtagiri). 

* nhưng không kinh nghiệm bất cứ chứng đắc ở cõi vô sắc giới 
nào: vượt qua khỏi vô sắc giới. 
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Đề thầm định đúng đắn ý niệm Nibbãna của Đạo Phật 
thuở ban sơ, không những cần phân biệt quan điểm 
dựa trên các kinh nghiệm về hợp nhất, mà còn cần 
nhận ra sự khác biệt giữa các quan điểm về hủy diệt 
do các chủ thuyết định mệnh và duy vật của Án Độ 
cổ chủ trương. Đức Phật đã nhiều lần bị kết án sai là 
người chủ trương hủy diệt.! Với những kết án như 


1041. Vin II 2; A IV 174; và A IV 183. So thêm với Vin I 234; Vin [HH 
3;M T140; và A V 190, nơi Đức Phật bị gọi là người chủ trương 
hư vô (6cchedavaal: nihilisf). 

° _ Vin [I2 BD1,p. 4: Deƒfeat L 
“- Một bà la môn ở Verañjä nói với Thế Tôn: Con đã nghe 
như vây: Tôn giả Gotama thừa nhận chủ trương hủy diệt. 
Này bà la môn, thực sự có một cách qua đó người ta có thể 
nói đúng về Ta: Đạo sĩ Gotama thừa nhận chủ trương hủy 
diệt. Này bà la môn, vì Tù nói về hủy diệt tham, sán và sỉ. Ta 
nói về hủy diệt những trạng thải xấu ác và lâm lạc. Quả vậy, 
bà la môn, đây là cách qua đó người ta có thể nói đúng về 
1a: Đạo sĩ Gotama thừa nhận chủ trương hủy diệt. Nhưng 
chắc chắn là ông không có ý như thế. ” 
Trích BD l tr. 4. 
° AIV 174 (BKTC 3, tr. 520, đ.4: Werafa; NDB, p. 1125-26: 
Werafa). 
° AIV 183 @đ4, 532: Tướng Quản Siha; NDB, p. l131: Siha). 
° VinI2345D4,p. 320: Mahavagga VI 
Ở đây, Horner dịch ucchedavadl là annihilist, đoạn điệt (TBK 
1, tr 34, ä 9). Viên tướng Sha, vốn theo đạo Jain, muốn tìm 
hiểu Đức Phật vì không muốn ngộ nhận, xuyên tạc Ngài: 

“ Con đã nghe Natapufta nói răng: Đạo sĩ Gotama khẳng 
định thuyết không làm (airiyavada), Ngài dạy. chủ thuyết 
không làm ấy và vì thế huấn luyện đệ tử điều ấy. Con giả 
định là những người nói câu này “công bằng” xác nhận 
điều Thế Tôn khẳng định, và không xuyên tạc Thế Tôn bằng 
điều không thực, Ngài đưa ra học thuyết tương thuận với lời 
giảng của mình. Con giả định là không dai là đệ tử của Nata- 
putta, người theo quan điểm của ông ấy, gặp phải tình trạng 
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bị khiển trách. Thực vậy, thưa Thế Tôn, chúng con không 
muốn xuyên tạc Ngài. 

“ Sha, có một phương cách nhờ đó người ta có thể nói đúng 
về Tu: 'Tôn giả Gotama khăng định thuyết không nên làm, 
Ngài dạy chủ thuyết không nên làm ấy và vì thế huấn luyện đệ 
tử điều ấy”. 

Siha, có một phương cách nhờ đó người ta có thể nói đúng về 
Tu: 'Tôn giả Gotama khẳng định thuyết phải làm... (tiếp tục 
như đoạn trên)... thuyết đoạn diệt... Tôn giả Gotama là người 
không thích... người dẫn ra khỏi dẫn ra khỏi... là người thiêu 
rụi... Ngài an ủi, huấn luyện đệ tử điều ấy”. 

Và Srha, phương cách nhờ đó người ta có thể nói đúng về Tụ 
như thế là gì? Thực vậy, 1a khẳng định sự lầm lạc qua thân, 
lời nói và ý nghĩ là điều không nên làm; Tu khẳng định những 
trạng thái xấu ác (rong tâm) và lâm lạc là không nên làm; 
Tu khẳng định hạnh kiểm tốt trong thân, lời nói và ý nghĩ là 
điễu phải làm; Tu khẳng định những trạng thái thiện (trong 
tâm) là điễu phải làm; 

Ta khẳng định đoạn diệt tham, sân sỉ; Ta khẳng định đoạn 
diệt những trạng thái xấu ác (trong tâm)... (như trên) 

Tu khẳng định không thích hạnh kiểm xấu qua thân, lời nói 
và ý nghĩ là điều không nên làm; Tu khẳng định không thích 
những trạng thái xấu ác (trong tâm)... 

Tu khẳng định là người dẫn ra khỏi tham, sân sỉ; Ta khẳng 
định dẫn ra khỏi những trạng thái xấu ác (rong tâm)... 

Tu khẳng định là người thiêu rụi trạng thái bất thiện đang 
gây tồn thương: hạnh kiểm xấu trong thân, lời nói và ý nghĩ... 
Siha, với người trạng thái bất thiện đang gây tổn thương bị 
húy diệt, cất đứt tại sốc như cây dừa xiêm, đã bị tận diệt để 
chúng không còn xuất hiện trong tương lai nữa... 

Và Siha, nhờ phương cách nào người ta có thể nói đúng về 
1a là người an ti, người dạy Dhamma với mục đích khuyên 
giải và vì thế huấn luyện đệ tử? Vì Tà là người an ủi bằng sự 
an ti tối thượng; Ta dạy Dhamma với mục đích khuyên giải 
và vì thế huấn luyện đệ tử. Chính nhờ cách này người ta có 
thể nói đúng về Tu: 'Tôn giả Gotama là người an ti. Ngài dạy 
Dhamma với mục đích khuyên giải và vì thế huấn luyện đệ tử. ° 
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vậy, câu trả lời khôi hài của Ngài là Ngài xứng đáng 
được gọi như thê nêu sự hủy diệt này ngụ ý là hủy 
diệt các trạng thái bất thiện của tâm. 


Sự xem xét kỹ kinh điển chỉ cho thấy là Nibbãna 
được miêu tả bằng những thuật ngữ xác định và phủ 
định. Những lời miêu tả phủ định thường xuất hiện 
trong những mạch văn thực tiễn, chỉ ra việc cần phải 
làm.1942 Tuy nhiên, những đoạn kinh khác đề cập đến 
Nibbãna bằng nhiều hình dung từ tích cực khác nhau, 
gọi Nibbana là trạng thái an lạc, thanh tịnh, tự tại, 


Lược trích BD 4, tr. 318-21. 
*° VinIIH3: DI p. 4: Defeat l, p.6. 
“- Một bà la môn ở Verafjä nói với Thế Tôn: Con đã nghe 
như vây: Số phận của tôn giả Gotama chắn chắn không còn 
phải trải qua (loại) hiện hữu nào khác nữa. 
Này bà la môn, thực sự có một phương cách nhờ đó người ta 
có thể nói đúng về Ta: Tôn giả Gotama chắc chắn không còn 
số phận phải trải qua (loại) hiện hữu nào khác nữa. Thực thế, 
này bà la môn, với người mà sự nhập thai của họ vào tử cung 
trong tương lai, sự tái sanh vào hiện hữu trong tương lai của 
họ bị hủy diệt và cất đứt tại sốc như cây dừa xiêm, bị tận diệt 
triệt đề để chúng không còn xuất hiện trong tương lai nữa — Tủ 
gọi người ấy chắc chắn không còn phải trải qua (loại) hiện 
hữu nào khác nữa... Quả vậy, bà la môn, đây là cách nhờ đó 
người ta có thể nói đúng về Tu: Số phận của tôn giả Gotama 
chắn chắn không còn phải trải qua (loại) hiện hữu nào khác 
nữa. Nhưng chắc chắn là ông không có ý như thế.” 
Trích BD l tr. 6. 
° M1140 (KTB 1, tr. 318: Kinh Ví Dụ Con Rắn; MLDB, p. 234, 
pa. 37: The Simile oƒ the Snake). 
A V190 (B5LTC 4, tr. 498, đ.3: Vajjiyamahita; NDb, p. 1468: 
Vajjiyamahia). 


1042. Bodji 1996: p. 171; Ñãnaponika 1986a: p. 25; và Sobti 1985: 
p.134. 
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tối thượng và an lành, tuyệt diệu (bất khả tư nghì) 
hy hữu, hòn đảo, nơi trú ngụ, và nơi nương tựa.1%%3 
Hạnh phúc giải thoát chỉ xuất hiện sau khi thực chứng 
Nibbãna, hạnh phúc ấy là hình thức cao nhất có thể có 
được của hạnh phúc.19 Được miêu tả như là nguồn 


1043. S IV 368-73 liệt kê một danh sách dài các hình dung từ như 
vậy. Một danh sách tương tự như vậy nhưng ngắn hơn xuất hiện 
ở AIV 453. 
° SIV368-73 (BKTƯ4, tr. 571-75: Tám Chánh Đạo...Đến Bờ 
Bên Kia; CDB II p. 1378-79: The Noble Eightfold Path; The 
DUninclined, The Taintless Ftc...; The Destination). 
° A IV 453 (BKTC 4, tr 219-20: Giải Thoát Cả Hai Phân...; 
NDbB, p. 1322-23: Both Respects... Directly Vïisible (1) - (2) ). 


1044. Nibbäna là một hình thức cao nhất của hạnh phúc xuất hiện ở 
M1508; Dhp 203; Dhp 204; và Thĩ 476 chắng hạn. Những lời 
diễn đạt này đề cập đến kinh nghiệm của vị arzhani về hạnh 
phúc giải thoát, so với M II 104; SI 196; Ud 1; Ud 10 và Ud 
32. Sự vô thượng của hạnh phúc này trên tất cả các hạnh phúc 
khác được nói ở Ud I1. Tuy nhiên, cần chỉ rõ ra rằng Nibbãna 
tự nó không phải là loại cảm nhận được của hạnh phúc, bởi vì 
với Nibbãna, tất cả các cảm giác đều ngừng lại. Điều này được 
ghi lại ở A IV 414, ở đoạn kinh này Ngài SZriu#a tuyên bố 
rằng Mibbãna là hạnh phúc. Khi được hỏi là làm sao có thể là 
hạnh phúc được khi không có bất cứ cảm giác nào, Ngài giải 
thích là chính vì không có bất cứ cảm giác nào mới tạo ra hạnh 
phúc được. Tương tự như thế, ở M I400, Đức Phật giải thích 
là Ngài cho rằng ngay đến sự ngừng chỉ của cảm giác và nhận 
thức (diệt thọ tưởng) tạo nên hạnh phúc, bởi vì Ngài không 
giới hạn ý niệm “hạnh phúc” trong cảm giác hạnh phúc không 
thôi. Johansson 1969: p. 25, giải thích Mibbãna là “ “nguồn 
hạnh phúc" và không là “trạng thái hạnh phúc” ”. 

° MIS508§ (KTB2, tr. 367: Kinh Magandiya; MLDB, p. 613: To 
Magandiya). 

° Dhp 203 (KTiB 1, PC, tr 72: Phẩm An Lạc; DBPH/ p. 83: 
Happiness). 

- Dhp 204 (sđä, tr: 72: Phẩm An Lạc; DBPM/ p. 84: Happiness). 
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gốc của hạnh phúc vô thượng,như là trạng thái giải 
thoát, tôi thượng và an lành, hình như chăng giông 
chút nào với đoạn diệt đơn thuân hay thuân hư vô. 


Thực ra, theo phân tích sâu sắc của Đức Phật về 
nỗ lực đoạn diệt tự ngã vẫn còn xoay quanh ý thức 
về tự ngã, dù được kích động bằng sự ghê tởm 
tự ngã này. Theo cách này, chủ nghĩa hư vô vẫn 
còn ràng buộc vào ý thức về tự ngã, như con chó 
bị xích chạy quanh cây cột.1°° Khao khát đoạn diệt 
(vibhavatanhã, phi hữu ái) như vậy thực sự tạo 
nên chướng ngại cho thực chứng Nibbãna.1⁄° Như 
Dhãtuvibhanga Suffa giải thích, nghĩ “Tôi sẽ không 
là” là một loại ảo tưởng như ý tưởng: “Tôi sẽ là”.194 


- Thĩ 476 (TIBK 1, TLNK, tr. 275: Sumedhã; PEB, p. 169: 
Sumedhad). 

° M]II104 (KTB 2, tr 588: Angulimala; MLDB, p. 715, pa.1§: 
On Angulimala). 

° S1196 (BKTU 1, tr. 430: Vangisa; CDB I, p. 293: Vangisa). 

° Ud I (KTiB 1, PTT, tr 115: Phẩm Bỏ Đề, Ud, p. 1: Enlighi- 
cn1men). 

° Ud 10 (sđ4d, r. 131: Mucalinda; Ud, p. 19: Muecalinda). 

° Ud 32 (sđ4d, tr. 173: Ua 32; ỦUđ, p.54: By the World). 

° Ud l1 (sđa, tr. 134: Ua 10; Ua, p. 21: The King). 

° AIV414 (BKTC 4, tr 162: Niết Bàn; NDB, p. 1292: Nibbä- 
na). 


1045.M II232 (K7TB 3, . 44: Kinh Năm Ba, MLDB, p. 642, pa. 12: 
The Five and the Three). 


1046. Vì đây là một trong những hình thức khao khát được bao gồm 
trong sự thực cao cả thứ hai (so với S V 421). 
S V 421 (BKTU 5, tr 612, ä 6: Như Lai Thuyết; CDB II, p. 
1844: Setting in Motion the Wheel oƒ the Dhamma). 


1047. M III 246 (K7 3, : 555: Kinh Giới Phân Biệt; MLDB, p. 
1094, pa. 3l: The Exposition oƒ the Elemens). 
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Cả hai cần phải bỏ lại để có thể đi tới chứng ngộ. 
Khẳng định arahanf sẽ bị đoạn diệt vào lúc nhập 
diệt là một ngộ nhận, vì phát biểu như thế là biện hộ 
cho sự hủy diệt của cái gì không thể tìm thấy được 
theo nghĩa thực thể ngay lúc người ta còn sống.1943 
Vì thế, bất cứ tuyên bố nào liên quan đến hiện hữu 
hay hủy diệt hóa ra vô nghĩa.1% Điều Nibbãna ngụ ý 


1048. Ở S IV 383, số mạng của zrahan sau khi nhập diệt làm tỳ 
khưu 4Amurädha bối rối, vị này cô giải quyết bằng cách nói rằng 
số mạng này có thể được diễn tả theo cách thức khác với những 
đề nghị thông thường được dùng ở Ấn Độ thời cổ trong những 
lúc thảo luận. Sau khi bác bỏ luận cứ thứ năm này (theo luận lý 
học Ấn Độ, luận cứ này phi lý), Đức Phật đưa Azuradha đến 
kết luận là ngay cả lúc còn sống vị arzhan không thể được coi 
như đồng hóa với bất cứ một trong năm tập hợp, hay với bất 
cứ cái gì ngoài năm tập hợp ấy. Cùng lý luận như vậy được tìm 
thấy ở S III 112, ở đoạn kinh này Sãriz„a quở tỳ khưu Wmnaka 
vì giả định là các vị arahan bị hủy diệt vào lúc chết. 

° SIV383 (BKTUA4, tr 592, ä. 21: Anuradha; CDB II, p. 1383: 
Anuradha). 

°Ò S HI 112 (BKTU 3, tr. 215, đ. 21: Yamaka; CDB I, p. 933: 
Yamak). 


1049. Šn 1074 so sánh arahamf với ngọn lửa một khi đã tắt, không 
thể được coi là “ngọn lửa” nữa. Sn 1076 giải thích là không có 
đo lường nào đo được người đã ra đi như vậy, vì tất cả các hiện 
tượng đã bị loại bỏ, tất cả các phương thức để ngôn ngữ diễn 
đạt cũng bị tháo bỏ. Chỉ có lời tuyên bố khả dĩ chấp nhận được 
về các vị arahan vào lúc nhập diệt (so với D II 109 và D II 
135) là các vị ấy “nhập vào Mibbãna không có tàn dư còn sót 
lại”. Tuyên bố này được giải thích thêm ở It 39, ngụ ý là trong 
trường hợp arahani ra đi, vì không còn được hoan hỷ nữa, tất 
cả những gì cảm nhận và kinh nghiệm được sẽ giản dị là trở nên 
mát lạnh (lắng dịu). 

° Sn1074(K1:B I, KT, tr. 793: Upasiva; GD, p. 136: Upasiva s 
Ouesfions) 
° _Šn 10/6 (sđ4 : 794: Upasiva; ŒD, p. 137: Upasiva s Quesfions). 


672 Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





tới chính là niềm tin u tối vào thực ngã bị hủy diệt, sự 
“hủy diệt” đã xảy ra ở đạo lộ Nhập Giòng rồi. Vậy thì, 
với chứng ngộ trọn vẹn, ngay cả những mảy may vi 
tế nhất bám lấy ý thức trực giác bén nhạy về tự ngã 
đều bị vĩnh viễn “hủy diệt”, vốn chỉ là cách diễn tả 
theo lối phủ định sự giải thoát đạt được nhờ chứng 
ngộ. Bậc arahanf chứng ngộ toàn triệt hiện thực của 
tính vô ngã, Ngài thực sự được tự tại, như chim bay 
trong bầu trời, không để lại dấu vết nào.195 


-0- 


*° DII109 (7BK 3, r. 109, đ. 20: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, 
Pb. 248, pa. 3.20: The Buddha s Last Day). 

° DIII 135 (TBK 4, tr. 135A, đ. 29; LDB, p.436, pa. 29: The 
delightful Discourse). 

° It39 (KIiB 1, PTNE/ tr. 345: (1. 38); l1, p. 35: The Nibba- 
na-element Sutq). 


1050. Dhp 93 và Th 92. 
- Dhp 93 (KTiB 1, PC, tr 51: Phẩm A La Hán; DBPW p. 5l: 
The Arahat or the Perƒfected One). 
- Th 92 (7ïBK II, TLTK, tr 62: Vijaya; EV l, p. 14: Vijaya). 


XV. KÉT LUẬN 


Đức Phật có lần nói là Ngài có thể trả lời các câu hỏi 
về safipaffhana mà không tự lập lại hay cạn kiệt câu 
trả lời, dù sự tìm hiểu ấy tiếp tục kéo dài cả một thế 
kỷ.19 Nếu chủ đề safipaffhãna không thê được Đức 
Phật nói hết, thì hiển nhiên, tác phẩm này giỏi lắm 
chỉ có thể đưa ra điểm khởi đầu để thảo luận và tìm 
hiểu chỉ tiết hơn thôi. Tuy nhiên, đã đến lúc tóm lược 
lại cuộc thảo luận đang diễn ra này bằng cách thử 
nhắn mạnh đến những khía cạnh quan trọng nhất của 
safpatthana. Hơn nữa, tôi sẽ đặt safipaffhäna trong 
một bối cảnh rộng lớn hơn bằng cách xem xét vai trò 
và sự quan trọng của safioa{†thãna trong bối cảnh giáo 
pháp của Đức Phật. 


XV.1. NHỮNG KHÍA CẠNH QUAN TRỌNG NHÁT 
CỦA SATIPATTHĂNA 


“Con đường thẳng” đến Nibbãna được miêu tả trong 
Safipafthãäna Suffa trình bày một nhóm chứa đựng đầy 
đủ các quán tưởng từ từ hé mở những khía cạnh tinh 
tế nhất của kinh nghiệm chủ quan. Theo phần “định 


1051. M182. Chú giải về đoạn này, Ps II 52, có từng câu hỏi của bốn 
câu hỏi chuyên về bốn szfipaf†hãnas. 
M182 (KTB l1, tr. 190: Đại Kinh Sự Tử Hồng; MLDB,p. 177, 
pa. 62: The Gretaer Discourse on the Lion s Roar). 
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nghĩa” của kinh, các phẩm tính tâm thức cần có cho 
con đường thẳng đến Nibbãna này là: nỗ lực được 
áp dụng đồng đều và lâu dài (ãífãpi, nhiệt tâm), sự 
có mặt của hiểu biết rõ ràng tường tận (sampajãna, 
tỉnh giác), và tình trạng cân bằng tâm thức, không 
còn ham hồ (abhijjhä, tham) và bẫt mãn (domanassa, 
ưu). Giỗng như ba cây căm của bánh xe, đây là ba 
phẩm tính xoay quanh phẩm tính tâm thức quan trọng 
nhất saii. 


Là một thuộc tính của tâm (tâm sở'), safí tượng trưng 
cho sự chủ tâm đào luyện và trau dồi phẩm chất của 
ý thức tiếp nhận, nó phác họa khía cạnh đặc biệt của 
những giai đoạn khởi đầu của tiến trình nhận thức. 
Những khía cạnh quan trọng của saíi là sự tiếp nhận 
suông và bình thản, kết hợp với trạng thái thức tỉnh, 
rộng mở của tâm. Một trong những việc quan trọng 
của saíi là ngưng tự động hóa những phản ứng theo 
thói quen và đánh giá đối tượng nhận biết qua giác 
quan. Bằng cách đó, safí cải thiện việc tổ chức lại sự 
đánh giá đối tượng nhận biết qua giác quan, và đạt 
đến tột đỉnh cái nhìn không lệch lạc về thực tại “đúng 
như thật”. Chính yếu tố tiếp nhận có quan sát kỹ lưỡng 
nhưng không phản ứng lại của saíí tạo thành nền 
tảng cho safipaffhana như là con đường tránh cực 
đoan (trung đạo) độc đáo: không ức chế những gì 
kinh nghiệm được, cũng không buộc phải phản ứng 
lại những kinh nghiệm ấy. 


Thuộc tính safi này của tâm có một phạm vì rộng 
rãi cho nhiêu ứng dụng khác nhau. Trong bôi cảnh 
safipaffhãna, safi có thễ kê từ những hoạt động thô 
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tháo nhất, như đại tiểu tiện, cho tuốt đến trạng thái 
cao thượng và an lạc nhất, khi saf/ hiện hữu như là 
một yếu tố của tâm trong lúc thể nhập vào Nibbãna. 
Có thể tìm thấy phạm vi ứng dụng rộng rãi tương tự 
như thế trong bối cảnh thiền tĩnh lặng, ở đây công 
việc của saf/ kể từ việc nhận ra sự có mặt của các 
chướng ngại, cho đến sự hiện hữu của ý thức nhận 
biết rõ rệt xuất khởi từ nhập định cao nhất. 


Lấy những đặc tính và phẩm chất quan trọng nhất 
của safipaffhãna đã được miêu tả trong phần “định 
nghĩa” và phần “điệp khúc” làm nền tảng, có thể tóm 
tắt điểm chính của safipaffhãna như sau: 


Giữ An Nhiên Biết Sự Thay Đổi 
Với lời lưu ý “giữ” tôi có ý đề cập cả sự liên tục và trọn 
vẹn trong quán safipaffhäna. Sự liên tục của ý thức 
nhận biết rõ rệt làm nền tảng cho phẩm tính “nhiệt 
tâm” (ãfãp¡) được đề cập đến trong phần “định nghĩa”. 
Yếu tố “trọn vẹn” xuất hiện trong phần “điệp khúc” kết 
hợp quán tưởng cả bên trong (ajjhaffa) lẫn bên ngoài 
(bahiddhä), hay nói chính xác hơn, quán cả bản thân 
và những người khác. 
Được đề cập trong phần “định nghĩa” và phần “điệp 
khúc”, tính chất “an nhiên, bình thản” thay mặt 
cho nhu cầu bắt đầu thực hiện safioaffhãna không 
còn ham hố và không còn bất mãn (vineyya loke 
abhijihädomanassam), và cũng không còn bất cứ 
bám níu nào hay không còn bất cứ phụ thuộc nào 
vào bắt cứ cái gì trên cõi đời này (anissifo ca viharati, 
na ca kifici loke upãdiyati). 
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Động từ “biết lập lại sự sử dụng thường xuyên động 
từ pajãnãïi trong kinh này. Việc “biết” như vậy đại diện 
cho phẩm tính nhận biết đơn thuần (safi) phối hợp với 
hiểu biết rõ ràng tường tận (sampajãna), cả hai đều 
được đề cập trong phần “định nghĩa”. Cả hai cũng xuất 
hiện trong phần “điệp khúc” nói về việc quán tưởng chỉ 
với mục đích đạt được sự “trí đơn thuần và cho chánh 
niệm được liên tục” (ñãnamaffãya paf{issati-maftãya). 
Phần “điệp khúc” ấy cũng giải thích khía cạnh cá 
biệt của thân, cảm giác, tâm thức và dhammas 
mà phẩm tính biết này cần được hướng tới, đó 
là sự sanh khởi và diệt tận của các dhammas ấy 
(samudayavayadhammanupassar). Quán tưởng như 
vậy về vô thường có thể dẫn đến hiểu biết về duyên 
hệ, hay tạo nên nền tảng cho việc hiểu biết hai đặc 
tính kia của các hiện tượng chịu điều kiện: dukkha và 
anatfã. Chính sự phát triển của tuệ quán chiều vào bản 
tánh không thỏa mãn và bản tánh trống rỗng của hiện 
hữu có điều kiện, dưa trên thực chứng vô thường, tôi 
có chủ ý muốn đề cập tới bằng thuật ngữ “thay đổi”. 


Khía cạnh cần thiết của quán tưởng safipaffhãna có 
thể được thể hiện bằng hình. Trong hình vẽ 15.1 dưới 
đây, tôi đã gắng minh họa mối liên hệ hỗ tương giữa 
phần “định nghĩa”, bốn safipaffhäna và phần “điệp 
khúc”. Những khía cạnh quan trọng nhất được đề cập 
trong phần “điệp khúc” nằm ở giữa hình vẽ này, trong 
khi các phẩm tính liệt kê trong phần “định nghĩa” được 
lập lại trong mỗi hình nón. Bốn hình nón đại diện cho 
bốn safipaffhãna, mỗi hình nón có thể trở nên trọng 
tâm chính để tu tập và dẫn đến tuệ quán sâu sắc và 
chứng ngộ. 
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Hình 15.1 Các đặc tính quan trọng và các khía cạnh của safioaffhãna 


Như sơ đồ chỉ rõ, việc thực hiện quán tưởng 
safipafthaäna về thân, cảm giác, tâm hay dhammas đòi 
hỏi sự tổng hợp cả bốn phẩm tính liệt kê trong phần 
“định nghĩa”. Quán tưởng như vậy dẫn đến sự phát 
triển bốn khía cạnh của safioaffhãna được tìm thấy ở 
giữa hình vẽ trên và được đề cập trong phần “điệp 
khúc” của Safipaffhäna Suffa. Trong sơ đồ này, tôi có ý 
định chỉ ra rằng mỗi safipaffhäna là một phần của một 
“cánh cửa” hay có lẽ là một “bàn đạp”. Các phần quán 
tưởng nằm trong bốn safipaffhãna tự chúng không 
phải là cứu cánh, trái lại, chúng chỉ là phương tiện để 
phát triển những khía cạnh quan trọng nhất đã được 


678 Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





miêu tả trong phần “điệp khúc”. Cho dù bắt cứ “cánh 
cửa” hay bất cứ “bàn đạp” nào được dùng để tu tập tuệ 
quán ởi nữa, phận sự chính là dùng nó một cách khéo 
léo để đạt được hình ảnh trọn vẹn và thăng bằng trong 
tâm thức về thực tánh của kinh nghiệm chủ quan. 


Trong Salãyatanavibhanga Suffa, Đức Phật nói đến 
ba safipaffhäna khác với những bài tập được kể trong 
bốn safipaffhãna.'%2 Điều này ngụ ý rằng những quán 
tưởng được miêu tả trong Safipaffhãana Suffa không 
khẳng định đây chỉ là các cách thức đúng và thích 
hợp để thực hiện quán tưởng safipaffhäna, nhưng 
chỉ là những đề nghị có thể áp dụng được. Như vậy, 
sự thực hành safipaffhãna không nhất thiết bị giới 
hạn trong phạm vi đối tượng đã được liệt kê rõ trong 
Safipatthäna Sutta. 


Các phần quán tưởng trong Safipaffhãna Suffa tiễn 
dần từ khía cạnh thô trược đến tinh tế của kinh nghiệm. 
Tuy nhiên, nên nhớ là phẩm kinh này đại diện cho một 
mô hình mẫu của safipaffhãna, không phải là trường 
hợp để khảo cứu. Trong thực tế tu tập, các phần quán 
tưởng khác nhau đã được miêu tả trong kinh có thể 
được tổng hợp theo nhiều cách khác nhau và nếu coi 
tiến triển ghi trong kinh là quy định trình tự duy nhất 
để có thể tu tập safioaffhäna, đấy sẽ là ngộ nhận. 


Trong thực tế tu tập, sự liên hệ qua lại linh động của 
các quán tưởng safipaffhãna, ở chừng mực nào đó, 


1052. MIII 221 (so với trang 8T). 
MIII 221 (Trung BK 3, tr. 507: Kinh Phân Biệt Sáu Xứ; MLDB 
Ð. 1071 Suita 137). 
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có thể được minh họa bằng hình vẽ cắt ngang con 
đường thẳng của safipaffhäna. Nhìn theo thiết diện 
như thế giỗng như đóa hoa mười hai cánh (xin xem 
hình 15.2 phía dưới), có đối tượng chính (hơi thở 
được dùng làm ví dụ ở đây) tạo thành trung tâm của 
“đóa hoa”. 


sự thực cao cả 


yếu tố tạo thành chứng ngộ 






giác quan & đối tượng động tác 


tập hợp =_. bộ phận của cơ thể 


chướng ngại yếu tố chính 


cảm giác 


Hình 15.2 Sự liên hệ mật thiết không ngừng thay đổi của các 
quán tưởng safipa{thãna. 


Từ ý thức nhận biết rõ rệt đối tượng chính của 
safipafthãna, lực quán tưởng có thể dẫn đến các bài 
tu tập safipaffhäna khác vào bất cứ lúc nào, và rồi 
quay về với đối tượng chính. Nói rõ hơn, từ ý thức 
nhận biết rõ rệt về tiến trình hơi thở, chẳng hạn, ý 
thức nhận biết rõ rệt ấy có thể quay sang bất cứ cái gì 
khác xảy ra đã có ưu thế trong lãnh vực cơ thể, cảm 
giác, tâm thức và dhammas, rồi quay về với hơi thở. 
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Ngoài ra, trong trường hợp đối tượng thiền quán mới 
khởi lên đòi hỏi chú ý được duy trì và tìm hiểu sâu sắc 
hơn, nó có thể trở thành tâm điểm của đóa hoa, với 
đối tượng cũ trở thành một trong những cánh hoa. 
Bất cứ bài tu thiền nào từ bốn safipaffhäna có thễ 
được dùng làm trung tâm chú ý chính của quán thực 
tánh và dẫn đến thực chứng. Đồng thời, tham thiền 
từ một trong những safipaffhäna có thễ được liên kết 
đến những tham thiền từ các safipaffhãna khác. Điều 
này chỉ sự linh động của hệ thống safipaffhãna, cho 
phép tự do thay đổi và tổng hợp theo tâm tính và trình 
độ tu tập của người thiền sinh. Hiểu theo cách này, 
việc thực hành safipaffhãna không nên là vẫn đề thực 
hành safipaffhãna này hay safipaffhäna khác, nhưng 
là vấn đề quán safipa‡fhãna này cũng như quán các 
safpatthana khác. Thực ra, trong những giai đoạn 
nhập định thâm sâu của tu tập, khi ta có thể sống 
“độc lập, không bám níu vào bất cứ cái gì trên đời 
này”, sự thực hành safipa{fhãna tiễn triển từ bất cứ 
đối tượng hay lãnh vực cá biệt nào đến một hình thức 
quán tưởng càng lúc càng đầy đủ thu tóm tất cả các 
kinh nghiệm. Được miêu tả như hình vẽ 15.2, như 
thể, khi mặt trời sắp lặn, mười hai cánh hoa từ từ 
khép lại thành một nụ hoa. Thực hành theo cách này, 
safipafthaãna trở thành một khảo sát bốn khía cạnh 
hội nhập nhau về kinh nghiệm hiện tại của mình, xem 
xét đến khía cạnh vật chất, cảm xúc và tâm thức từ 
bối cảnh Dhamma. Theo cách này, kinh nghiệm hiện 
tại của mình trở thành một cơ hội tiền bộ nhanh chóng 
trên con đường thẳng đến chứng ngộ. 
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XV.2. SỰ QUAN TRỌNG CỦA SATIPATTHÃNA 


Đức Phật đề nghị thực tập safipaffhãana cho người 
mới xuât gia và tu học không bao lâu, và kê luôn 
người đã tu cao và các vị arahanís. !°53 


Với người mới tu học bắt đầu tu tập safipaffhäna, 
kinh điển quy định căn bản về đức hạnh (giới) và sự 
hiện hữu của quan điểm “chánh trực” là những nền 
tảng cần thiết.1% Theo một đoạn kinh trong Anguftara 


1053. Š V 144. Người đệ tử ở những trình độ khác nhau nên tu tập 
Safipa{thana vừa đề cập ở trên lại xuất hiện ở S V 299 (Thật 
khó tin là Woodward 1979: Vol. V p. 265 lại dịch đoạn này 
như thể sự tu tập saipaf†häna “cần được từ bỏ” * Lời dịch này 
không gây thuyết phục, vì trong mạch văn hiện đang nói tới 
này, thuật ngữ PAlI vihafabba* (nên được thể nhập vào và sống 
trú trong) nên được dịch theo thê thụ động thì tương lai của 
động từ viharari, chứ không phải viahafi* từ bỏ, rời bỏ). 

° SV144 
o BKTU5, tr 226, đ. 7: Sala. 
©o KSƑp. 124: Sala. 
o_CDB lI,p. 1630: At Sala. 
„ồ S5V299 
o BKTU 5, tr 4486-49, đ. 3-4: Kantal (1-2). * Ở đây, HT 
Minh Cháu dịch là phải an trú `. 
© KSF¿p. 265: Cacfus Grove.. 
©o CDBlII,p. 1754: The Thornbush ŒGrove (2-3). 


1054. Nhu cầu về căn bản đức hạnh trước khi tu tập safipafthãna 
được nói đến ở S V 143; S V 165; S V 187; và S V 18§ chăng 
hạn. So với S V 171, theo kinh này, chính mục đích của đức 
hạnh là để dẫn đến tu tập safipafthana. Š V 143 và ŠS V 165 
thêm sự hiện hữu của quan điểm “chánh trực” * (đi/thi ca 
ujukã: trí kiến chánh trực) vào những điều kiện cần thiết đề tu 
tập safipa{thana. 

° S V143 (BKTU $, tr 222: Tỷ Kheo; CDB II, p. 1629: 4 Bhikkhu). 
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Nikãya, sự tu tập safipaffhäana đưa đến việc vượt 
qua được yếu kém trong năm giới.'%5 Điều này ngụ 
ý là nền tảng đức hạnh cần có để tu tập safipaffhãna 
có thể yếu vào lúc đầu, nhưng sẽ được tăng cường 
khi tiến hành tu tập. Tương tự, quan điểm “chánh 
trực” đã nói trước đây có thể ngụ ý mức độ thúc 
đầy và hiểu biết sơ khởi sẽ phát triển xa hơn với sự 


* Chú giải BKTU: “Quan điểm “chánh trực ” ở đây là quan 
điểm con người chịu trách nhiệm cho hành động của chính 
mình (kammassakataditthi), đó là tin vào hành Vỉ fqo nghiệp 
và quả của nó, điều này cũng ám chỉ niềm tin về tải sanh. 
Ở đây, Đức Phật nói câu này để chứng minh rằng chánh kiến 
(ngành đâu tiên của Tám Chánh Đạo) và chánh ngữ, chánh 
hành và chánh mạng là nên tảng để tu tập thành công thiên 
quán niỆm. ” 
Trích CDB II, p. 1917, ct. l27. 
° S V165 (sđa, tr: 259, đ. 3: Bahiya hay Bahika; CDB ll, p. 
1645: Bahiya). 
°Ò S5 VI87 (sđa tr. 292, đ. 4: Patimokkha; CDB II, p. 1662: The 
Restraint oƒthe Patinokkha). 
ÖỔ S V 188 (sđd, : 294, đ. 4: Ác Hành; CDB II, p. 1663: 
Misconduects). 
*° SV I7] (sđảa tr. 269, đ. 4: Giới; CDB II p. 1650: Virtue; KS 
V.p. 151: Habil). 
Ở đây, cả hai bản tiếng Anh đêu viết mục đích của Thể Tôn 
nói đến giới hạnh thiện lành là để phát triển sự thiết lập quán 
niệm. So với HT Minh Châu (sảad, tr269, đ4-5): “những 
thiện giới này được Thế Tôn nói đến, những thiện giới này, 
chính do tu tập bốn niệm xứ đưa lại ”. 
1055. A IV 457 (BKTC 4, tr 225: Học Tập; NDB, p. 1326: The 
Training). 
k Sikkhadubbalyani (những yếu điểm trong năm giới). Điều 
muôn nói ở đáy không phải là khuyết điểm trong tu tập, mà 
là khuyết điểm trong việc giữ năm giới của mình. ” 
Trích NDb, p. 1834, ct. 1959 
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tăng tiến của quán safipaffhäna.!°° Những đòi hỏi 
phụ để có thể đảm nhiệm và hoàn thành việc tu tập 
saftipafthäna là hạn chế hoạt động của mình, tránh 
nói chuyện nhảm nhí, tránh ngủ nhiều, tránh giao du, 
tu tập phát triển ý thức tự phòng ngự giác quan và 
ăn uống chừng mực.197 


Điều có thể gây ngạc nhiên là người mới xuất gia 
tu tập trên con đường giải thoát cũng được khuyến 
khích trau dồi safipaffhãna ngay.1°%8 Điều còn gây 
ngạc nhiên hơn nữa là Đức Phật và các đệ tử hoàn 


1056.S III 51 và S IV 142 trình bày kinh nghiệm trực tiếp về thực 
tánh vô thường của năm tập hợp, hay các giác quan và đối 
tượng của chúng (nội ngoại xứ) như là “chánh kiến”, một cách 
nhìn đúng đắn đây rõ ràng là kết quả của quán thực tánh. 

° SIII51 (BKTU 3, tr. 99: Hỷ Được Đoạn Tận; CDB I, p. 889: 
Destruction oƒ Delighi). 

° SIV 142 (BKTƯ4, tr 237, ä. 3: Duyệt Hỷ Tiêu Tận; CDB II, 
Ð. 1217: Destruction oƒ Delighf (1) ). 


1057.A II 450 (BKTC 3, fr. 270: Quản (Il); NDB, p. 958: 
Contemplating the Body). 


1058. Tuy nhiên, cần chỉ rõ rằng có sự khác biệt hoàn toàn rõ rệt 
về phẩm chất giữa szfipaƒf†häna do người mới xuất gia với 
safipaf{thana do vị araharí tu tập. ŠS V 144 miêu tả sự tiễn bộ về 
phẩm chất này, vốn dẫn từ tuệ quán chiếu khởi đầu của người 
mới tu, qua khả năng thê nhập của người hành thiền ở cấp cao, 
cho đến giải thoát trọn vẹn không còn bất cứ bám níu nảo trong 
lúc quán tưởng được arahanf đảm nhiệm và hoàn thành. Ngay 
với tuệ quán chiếu khởi đầu của người mới tu, phẩm kinh này 
qui định là nên được thực hiện bằng tâm tĩnh lặng và tập trung 
để tuệ quán đích thực khởi lên, một đòi hỏi cho người mới bắt 
đầu tu tập không dễ gì thỏa mãn được. 

S V 144 (BKTU 5, tr. 226, đ. 6: Sala; CDB II, p. 1630: At Sal4). 
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toàn chứng ngộ của Ngài vẫn tiếp tục thực hành 
saftipatthana. Tại sao vị đã chứng ngộ, đạt được mục 
đích còn tiếp tục safipafthãna? 


Câu trả lời là các vị arahanis tiếp tục quán thực 
tánh bởi vì với các Ngài, đây giản dị là cách dùng 
thì giờ thích hợp nhất và an lạc nhất.1%9 Thuần thục 
safipafthãna, cùng với hoan hỷ sống cách ly, thực sự 


1059. SIII 168 giải thích là cho dù các vị arahans không có gì để 
làm các vị ấy vẫn tiếp tục quán năm tập hợp là vô thường, 
không thỏa mãn và không phải là ngã, vì với các Ngài, đây 
là một cách sống trú an lạc ở ngay. đây và ngay bây giờ vả là 
nguồn gốc của chánh niệm và trí hiểu biết rõ ràng tường tận. Ở 
Š I48S, Đức Phật một lần nữa giải thích là dù đang hành thiền, 
các vị ấy không còn gì khác để làm, và không [cân phải gia 
tăng] những gì đã làm,*' vì đã “qua đến bờ bên kia”.?* So thêm 
với Ray 1994: p.87. 


SII 168 (8KTU 3, tr 300, ä17: Giữ Giới; CDB I, p. 971: 
Virtuous). 

*“ Natthi.. arahato uffarikaraniydam kafassa vã paficayo: 
Chú giải BKTUƯ không nói gì về đoạn này, nhưng chủ giải 
BKTC giải thích đoạn này như sau: 

“ Không còn gì khác để làm, bởi vì Ngài đã làm bốn công 
việc do Bốn Sự Thực Cao Cả đưa ra` và không phải lập lại 
điều Ngài đã làm, vì đạo lộ đã được phát triển không cân 
phải phát triển một lần nữa và những nhiễm lậu đã bị từ bỏ 
không cần thiết để bị từ bỏ một lần nữa. ” 

Trích CDB l, p. 1091, ct. 226. 

Xin đọc thêm BKTC 4, tr. 70, đ. 4: Tôn Giả Meghiya; 

* Trích NDB, p. 1248: Meghiya. 

S148 (BKTUƯ'], tr 110: Damali; CDB I,p. 141, câu kệ 264: 
Damali). 

?* đã “qua đến bờ bên kia” (pãragata) là đã chứng Nibbãna. 

Trích CDB l, p. 356, ct. 148. 
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là những phẩm tính đặc biệt của một vị arahani.!999 
Một khi trạng thái khách quan, tách biệt thực sự đã 
bắt đầu, sự liên tục của thiền thực tánh trở thành 
nguồn hỷ lạc và thỏa mãn. Như vậy, safipafthãna 
chẳng những là con đường thẳng đưa đến mục đích, 
mà còn là lời diễn đạt hoàn hảo về tình trạng sau khi 
thực chứng mục đích. Mượn lời thi vị từ kinh điển: 
đạo lộ và Nibbana sát nhập lại thành một, như con 
sông nhập vào một con sông khác. !°9! 


1060. S V 175 định nghĩa araham là vị đã toàn thiện sự trau dồi 
safipatthãna. Theo S V 302, các vị arahan thường sống trong 
satipatthäna. Sự hoan hỉ đời sống biệt trú (viễn ly) của các 
vị arahanf được ghi lại ở D II 283; A IV 224; A V 175. Sự 
thuần thục saftipa†thana của các vị arahamf lại xuất hiện ở A 
IV224;A V 175. Katz 1989: p.67 kết luận: “safipna†thana... cậc 
vị arahani thọ hưởng pháp tu này, điều này chỉ có nghĩa... đây 
là cách diễn đạt tự nhiên của chứng đắc của các vị ấy.” 
°Ò SV 175 (BKTUƯ], tr. 274, đ.3: Hoàn Toàn; CDB II, p. 16353: 

Completely). 
- S V302 (sđad, tr 453, đ. 5: Tất Cả hay Ambapala; CDB II, p. 

1757: AH, or Ambapali s Grove). 

DI 283 (75K 4, r. 253, đ x: Kinh Thập Thượng; LDB, p. 

317, pa 10: Expanding Decades). 

° AIV224(BKTC 3, tr. 589, äđ.5: Sức Mạnh (2); NDB, p. 1156, 

pa. (3): Powers (2) ). 

° AV 175 (BKTC 3, tr. 474, đ 4: Những Sức Mạnh; NDB, p. 

1456, pa. 4: Powers). 


1061. Theo D II 223, N;5bbana và đạo lộ nhập thành một như sông 
Ganges và sông Ÿzmwnã nhập lại và tiếp tục chảy. Malalasekera 
1995: vol. Ip.734 giải thích là “sự hội nhập của sông Ganges và 
sông Yømuna... được dùng như là tỷ dụ so sánh cho sự kết hợp 
toàn hảo. 

- DII223 (TBK 3, tr 222B, ä. 8: Kinh Đại Diễn Tôn; LDB, p. 
303, pa. 8: A Past Le oƒthe Buddha). 
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Một khác biệt tế nhị tương tự làm nền tảng cho phần 
cuối của “điệp khúc”, theo đó, sự quán tưởng chỉ 
với mục đích quán tưởng được liên tục.192 Điều này 
chỉ ra rằng không có điểm nào để người hành thiền 
vượt quá sự tham thiền. Như vậy, sự thích ứng của 
safipafthãna kéo dài ngay từ lúc khởi đầu đạo lộ cho 
đến khoảnh khắc chứng ngộ trọn vẹn, và còn đi xa 
hơn thế nữa. 


Ngay với các vị arahanífs, sự tiếp tục thích ứng của 
hành thiền theo qui củ được ghi chép lại trong nhiều 
kinh khác nhau. Những phẩm này chỉ cho thấy rằng 
Đức Phật và các đệ tử của Ngài luôn luôn có thói 
quen hành thiền, bất kể trình độ thực chứng của 
họ.!93 Trong giới đạo sĩ thời ấy, Đức Phật nỗi tiếng 


ˆ Đạo lộ ở đây chính là con đường hành trì tu tập (0afi- 
pađ4) Tám Chánh Đạo, hay thực hành Trung Đạo (majjhï- 
ma-pafipad3). ” 

Trích LDB, p. 562, ct. 34]. 
°  Malalasekera 1995: vol. L,p.734 (DPPN I, tr. 734: Gangd). 


1062. MI 56: “Chánh niệm... được thiết lập trong vị ấy tới mức cần 
thiết cho... chánh niệm được liên tục”. 
MIS56 (K1P 1, tr. 134: Kinh Niệm Xứ; MLDB, p. 145, pa.5: The 
Foundations oƒ Mindƒfulness). 


1063. Ví dụ, S V 326 tường thuật Đức Phật và nhiều vị arahanis tham 
dự vào việc thực hành quán hơi thở. Trong các đệ tử arahans 
là Anuruddha được biết đến là thường thực hành saipafthäna 
(so với S V 294-306). Šn 157 lại nhắn mạnh là Đức Phật không 
lơ là việc hành thiền. So thêm với M III 13, Đức Phật là điển 
hình cho người thực hành thiền quán và thực hiện đức hạnh của 
người hành thiên. 
°Ò S V326 (BKTU %5, tr. 487: Icchãnahngala; CDB II, p. 1778: 

At lechaãnangala). 
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là chuộng tĩnh lặng và ấn dật.19 Một đoạn minh họa 


-Ò S V 294-306 (sấad, tr. 441-58: Tương Ung Anuruddha; CDB 
HH pp. 1750-61: Connected Discourses with Anuruddha). 

° Sn 157 (KHiB ], KT, tr. 512, kệ 157: Hemavata; Œ), p. 20: 
Hemavata). 

° MIII II (K7? 3, #. 130: Kinh Gopaka Moggallana; MLDB, 
Ðb. 865, pa. 25: With Gopaka Moggallana). 


1064. Ví dụở DI 179; DIH 37;MTIS514;MII2;MII23;MII30; A 
V 185 và A V 190, Đức Phật và các đệ tử của Ngài có đặc điểm 
là “ưa chuộng yên lặng và giữ yên lặng và ca ngợi yên lặng”. 
So thêm với S III 15 và S IV 80, ở hai kinh này, Đức Phật mạnh 
mẽ khuyến khích các đệ tử của Ngài có gắng sống viễn ly. Theo 
A II 422, thực ra, sống cách ly là đòi hỏi cần thiết để thành tựu 
được kiểm soát tâm thực sự. So thêm với It 39 và Sn 822, ở hai 
kinh này, Đức Phật lại ca ngợi cuộc sống viễn ly. Ở Vin I 92, 
Đức Phật miễn trừ các tỳ khưu trẻ cần sống phụ thuộc vào một 
sư giáo thọ nếu các vị ấy đang hành thiền viễn ly. Sống chung 
với tăng đoàn xuất hiện hầu như là giải pháp chọn lựa thứ hai, 
vì ở S I 154, đời sống tăng đoàn như thế được giới thiệu cho 
những tỳ khưu nào không thê tìm thấy hoan hỉ trong đời sống 
viễn ly (so thêm với Ray 1994: p. 96). Sự quan trọng của đời 
sống viễn ly trong những giai đoạn ban sơ trong lịch sử của 
Tăng đoản tu sĩ Phật giáo cũng được Panabokke 1993: p.14 
chú ý đến. Tuy nhiên, sống viễn ly đòi hỏi mức độ thiền quán 
thuần thục, như Đức Phật đã chỉ rõ ở MI 17 và ở A V 202. Nếu 
thiếu thiền quán thuần thục, Đức Phật sẽ khuyên đừng đi vào 
chốn rừng sâu. K”i sống một mình, rừng sâu lấy mắt đi (làm 
loạn) tâm thức người tỳ khưu nào tâm chưa định, vị ấy sẽ chìm 
hay cuốn trôi đi (so với trường hợp của Upäli ở A V 202* và 
Meghiya ở Ud 34). 
°Ò DI179 (TBK 2, tr. 179, ä. 4: Kinh Potthapada; LDB, p. 159, 
pa. 4: Sfatfes oƒ Consciousness). 

°Ò DIII37 (TBK 4, tr. 38, ä 3: Kinh Uu Đàm Bà La; LDB, p. 
385, pa. 3: The Great Lion š Roar to the Udumbarikans). 

°Ồ MIS5I14 (K78 2, tr. 378: Kinh Sandaka; MLDB, p. 618, pa. 
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trong Samafiñaphala Suffa tường thuật Đức Phật và 
một số đông các tỳ khưu đang ngồi thiền trong tình 
trạng yên lặng sâu đến mức một vị vua đang đi vào 
sợ bị giăng bẫy, bởi vì theo nhà vua đó, với các tỳ 
khưu đông đảo như vậy tụ tập nhau lại mà không gây 
ra bất cứ một tiếng động nào.”%5 Sự cảm kích của 


4: To Sandakq). 

M II 2 (sđa, tr: 400: Kinh Maha Sakuludayi; MLDB, p. 629, 
pa. 4: The Greater Discourse to Sakuludayim). 

M]II23 (sđảa, tr. 436: Kinh Samanamandika; MLDB, p. 646, 
pa. 3: Samanamardikapufta). 

MII130 đa, ír: 450: Tiểu Kinh Thiện Sanh Uu Đà Di; MLDB, 
D. 629, pa. 4: The Shorter Discourse to Sakuludayin). 

A V 185 (BKTC 3, tr 492: Kiến; NDB, p. 1464: View). 

A V190 (đa, tr. 496: WqJjiyamahita; NDB, p. 1467: ỨqJj¡- 
yamahiia). 

A HI 422 (BK7C 3, tr. 230, đ. 2: Hội Chúng; NDB, p. 969: 
Delight in Company). 

It39 (KT¡B 1, PTNT, tr. 346: (IH.39); lt, p. 36: The Seclusion 
Suf1a). 

Sn 822 (sđãd, KT, tr. 712: Kinh Tissamefteyya; ŒD, p. 109: 
1issa Mefteyya). 

Vin L92 (8D 4, p. 116: Mahaãvagga ]). 

MI17 (KTB I, tr. 42: Sợ Hãi và Khiếp Đảm; MLDB, p. 102, 
pa. 2: Fear and Dread). 

AV202 (BKTC 4, tr. 516: Upali; NDB, p. 1476: UpAli). 

* Theo chú giải BKTC: Người ấy hoặc chìm (samsdissati) vì 
những ý tưởng tham dục, hay cuốn trôi đi (uplavissati) bởi vì 
ÿ tưởng sân hán và tàn độc. ” 

THỊCh NHB, P 1651,CT 2133, 

Ud 34 (KTiB 1, PTT, tr 177: Phẩm Meghiya; Ud. p. 62: 
Meghiyd). 


1065. DLIS50 (75K 1, tr 50, Äđ.10: Kinh Sa Môn Quả; LDB, p. 92, pa. 
10: The Fruits oƒ Homeless Le). 
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Đức Phật về giá trị yên lặng sâu xa đến nỗi Ngài có 
thể đuổi những tỳ khưu hay cư sĩ ồn ào ra ngoài. T,Hö 
Nếu sự hối hả và nhộn nhịp xung quanh lên đến mức 
độ làm Ngài cảm thấy không thoải mái, Ngài có thể 


1066. Ở MI 457, Đức Phật đuôi một nhóm các tỳ khưu mới xuất 
gia vì quá ồn ào. Tình trạng tương tự như thế xảy ra ở Ud 25. 
Ở A II 31 (cũng như ở A III 342 và A IV 341) Đức Phật miễn 
cưỡng nhận vật thực do một nhóm cư sĩ dâng cúng vì họ ồn ào 
quá. Tuy nhiên, mặt khác, nếu quán yên lặng chỉ vì mục đích 
yên lặng không thôi cũng bị Đức Phật phê phán. Ở Vin I 157, 
Ngài quở một nhóm tỳ khưu dành hết mùa mưa trong im lặng 
hoàn toàn, hiển nhiên là đề tránh bất hòa. Cần xem xét trường 
hợp này theo kinh M I 207, ở đây sự chung sống yên lặng của 
một nhóm tỳ khưu được miêu tả bằng cùng lời lẽ, nhưng được 
Đức Phật chấp thuận. Ở đây, điểm khác biệt quyết định là cứ 
sau năm ngày, nhóm tỳ khưu này ngưng sự yên lặng lại bằng 
cách thảo luận Dhazmmna, đó là trường hợp yên lặng được gìn 
giữ không phải để tránh bất hòa, nhưng được sử dụng để tạo 
nên môi trường thích hợp cho thiền quán đồng thời với việc 
cân bằng thời gian cho những buổi thảo luận về 2jzzna. Thực 
ra, hai hoạt động này, hoặc là giữ im lặng hay là thảo luận 
Dhamma thường được Đức Phật đề nghị là hai cách thích hợp 
đề dùng thì giờ với nhau (ví dụ ở MT 161). 
° M1457 (KTB2, tr. 255: Kinh Catuma; MLDB, p. 561, pa. 5: 

At Catum). 

° Ud25 (KT¡B 1, PTI, tr. 155: (Uảd 24); Uảd., p. 44: Yaso/d). 

A HI 31 (BKTC 2, r. 348: Tôn Giả Nagita; NDB, p. 652: 

Nagi1q). 

A II 342 (BKTC 3, tr. 100: Tôn Giả Nagita; NDb, p. 906: 

Nag11q). 

*° AIV341 (BKTC 4. tr. 52: Nagita; NDB, p. 1233: Nagiia). 

Vin [ 157 (BD 4, p. 21], Mahavagga TY). 

° M1207 (KTB 1, tr 453: Tiểu Kinh Rừng Sừng Bò; MLDB, p. 

302, pa. 9: The Shorter Discourse in ŒGosinga). 
° MI l6I (sđä, tr: 364: Kinh Thánh Câu; MLDB, p. 254, pa. 4: 
The Noble Search). 
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tự mình bỏ đi, để mặc đoàn thể tỳ khưu, tỳ khưu ni 
và các cư sĩ đó tùy ý. “5” Ngài giải thích, sông riêng là 
phâm tính đặc biệt của Dhamma. 1083 


Các kinh tường thuật là ngay sau khi chứng ngộ trọn 
vẹn, Đức Phật vẫn ở ẩn trong thầm lặng một mình.1989 
Ngay lúc Ngài không còn ở ẩn trong thầm lặng một 
mình, thỉnh thoảng quan khách không được phép 
gặp khi Ngài đang hành thiền mỗi ngày. 1079 Theo câu 


1067. Ud 41. Ở A V 133, một nhóm tỳ khưu trưởng lão làm hành 
động tương tự, bỏ đi không nói lời tạm biệt Đức Phật để tránh 
ồn ào do nhiều khách gây nên, sau này trình lên Đức Phật, Ngài 
chấp thuận hành động này. 

° Ud 4l (KTIiB 1, PTII, tr. 190: (Uả 41); Ud, p. 71: Mith the 
Nagd). 

° A V 133 (BKTC 4, tr 416, ä 2: Cây Gai; NDÙ, p.1426: 
Thorns). 


1068. Vin II 259 và A TV 280. 
° _ Vin I 259 (BD 5,p. 359: Cullavaggøa X) 
° AIV 280 (BKTC 3, tr. 660: Pháp Tóm Tát, NDB, p. 1193: 
BrieJ). 


1069. Vin III 68; S V 12; và S V 320 kể lại Đức Phật bỏ ra hai tuần* 
sống một mình hoàn toàn trong thầm lặng (sống Thiền định, 
Thiền tịnh), trong khi ở Vin III 229; S V 13; và S V 325 (sống 
Thiền tịnh) cũng nói tương tự trong một thời gian ba tháng. Ở 
đây, chữ Thiền định nên sửa thành Thiền tịnh. 

-©_ Vin III6§ (8D 1, p. 116: Døfeat HH). BD 1 viết hal.month. 

° SVI12(BKTU', tr 25: Trú (1); CDB II, p.1531: Dwelling (1) ). 

°Ò SV320 (s4, tr: 476, đ. 3: Wesali; CDB II, p. 1773: At Wesali). 

° _ Vin II 229 (BD2, p. 63: Forƒeiture (Nissaggiya) XY). 

° S V13 (BKTU'5, tr26: Trú (2); CDB II, p.1532: Dwelling (2) ). 

°Ò S V325 (sđad, tr. 466, đ.2: lcchanangala; CDB II p. 1776: At 
lcchanangala). 


1070. Ví dụ ở D I 151. Theo D II 270, ngay đến vua của chư Thiên, 
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nói của Đức Phật trong Mahãsuññata Suffa, nếu 
trong lúc sống trú trong thiền tánh không, Ngài được 
các tỳ khưu, tỳ khưu ni hay cư sĩ đến viếng, tâm của 
Ngài có khuynh hướng nghiêng về viễn ly đến mức 
ở chừng mực nào đó, Ngài nói chuyện với ngụ ý mời 
họ đi về.107? 


Lối sống cách ly của Đức Phật khiến cho Ngài gặp sự 
mỉa mai không xứng đáng từ các đạo sĩ khác ám chỉ 
Ngài sợ bị đánh bại trong cuộc tranh biện với những 
kẻ khác.'%2 Tuy nhiên, không đúng như thế, Đức Phật 
không sợ hãi tranh biện hay bắt cứ cái gì khác cả. Lối 
sống viễn ly và thiền định của Ngài chỉ giản dị là cách 
diễn đạt phù hợp với thực chứng của Ngài, đồng thời 
cũng là cách làm tắm gương điển hình cho những 
người khác noi theo. !973 


Sakka, đã có lần phải ra về, không thê gặp Đức Phật, vì vị này 

không được phép làm xáo trộn sự hành thiền của Đức Phật. 

° DI 151 (75K 2, tr. 151, ä2: Kinh Mahal; LDB, p. 143, pa. 
2: About Mahal). 

° DII270 (7BK 3, tr 270, ä. 10: Kinh Đề Thích Sở Vấn; LDB, 
PD. 324, pa. 1.10: Sakkapañha Sut14). 


1071. MIII 111 (X7 3, . 304: Kinh Đại Không; MLDB, p. 972, pa. 
6: The Greater Discourse on Voidness). 


1072. DI175 và D II 38. 
° DI 175 (TBK 2, tr 175, äđ. 22: Kinh Kassapa; LDB, p. 156, 
pa.22: The Great Lion s Roar). 
°Ò DIII38 (7TBK 4, ứ: 38, ä. 5: Kinh Uu Đàm Bà La; LDB, p. 
366, pa. 5: The Great Lion š Roar to the Udumbarikans). 


1073. Ở D III 54 Đức Phật chỉ rõ ràng tất cả các bậc Giác Ngộ thời quá 
khứ đã cống hiến đời mình cho cuộc sống viễn ly và tịch mịch 
tương tự như thế. M I 23 và A I 60 giải thích lý do sống viễn ly 
của Ngài là sống trú trong an lạc ở ngay đây và ngay bây giờ và 
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vì lòng từ bi đến các thế hệ tương lai.* So thêm với MiI 138. 
°Ò DIII 54 (TBK 4, tr. 54, ä. 21: Kinh Uu Đàm Bà La; LDB, p. 
392, pa. 21: The Great Lion š Roar to the Udumbarikans). 
M123 (KTB 1, tr. 57: Sợ Hãi và Khiếp Đảm; MLDB, p. 107, 
pa. 35: Fear and Dread). 
* Chú giải KTB: Ngài có “lòng từ bi đến các thế hệ tương lai ” 
bởi vì Đức Phật phải dùng lỗi sống trong rừng, đối với các thế 
hệ tỳ khưu sau này, họ sẽ học theo tấm gương của Ngài và như 
vậy thúc đây sự tăng trưởng của chấm dứt khổ đau. ” 
Trích MLDB, p. l176, ct. 68. 
A160 (B8KTC 1, tr: 116, đ. 9: Phẩm Người Ngu; NDB, p. 152: 
Fools). 
* Pacchimalca janatam anukampamäno (lòng từ bi đến các 
thế hệ tương lai). Khi luận câu này, chú giải BKTC (Ps I 
129,4-12), viết: “Làm sao Ngài có thể tỏ lòng từ bì đến các 
thế hệ tương lai bằng cách sống trong rừng? Khi các thanh 
niên trẻ vì lòng tin xuất gia, bởi vì ngay cả Thể Tôn — người 
Ni có gì khác ngoài việc: hiểu, từ bỏ, tu tập và thực chứng 
- đã không bỏ lỡ cuộc sống trong rừng, họ sẽ nghĩ rằng họ 
cũng nên sống trong rừng. Như vậy, họ sẽ mau chóng chấm 
dứt khổ đau. ” 


Trích MLDB, p. l176, ct. 68. 
?* Đây là: hiểu, từ bỏ, tu tập và thực chứng bốn sự thực cao cả. 
Xin đọc ĐỰNG, tr: 14, đ.10. 
MiI 138. BKTƯ và quyển này nói 3 tháng, nhưng trong 
Mahävagga I,5,2 đếm được 7 lần 7 tuần (đọc BD 4, pp. 3-5). 
o_MTVĐ, tr. 320-25: Đức Thế Tôn Đã Thật Sự Hoàn Thành 
Mọi Phận Sự Chưa? 
© QKM I, p.196-98: On the Advantage oƒ Meditation.* 
* Chữ Meditation này dịch từ chữ pa†isallana: an tịnh, nghỉ 
ngơi, độc cư... không phải là samaädhi (nhập định). Tiếng 
Tích Lan (Simhalese) dịch là wiweka. Xin đọc QKM ÏI, p. 
196, n. 1. 
1B Horner dịch là solitary meditation (MO l p. 193), 
Woodward dịch là solitude (KS Ví p. 12), 
Bhikkhu Bodhi dịch là seclusion (CDB HI p. 1532). 
HT Minh Châu dịch là thiên tịnh (BKTU 5, tr.26), ở MTVĐ 
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Đoạn kinh được đề cập đến đây chỉ rõ sự quan trọng 
của đời sống ẩn dật của Tăng đoàn Phật giáo thời 
ban sơ và tập trung chuyên chú hành thiền. Sự quan 
trọng này cũng được phản ảnh trong câu hành trì bốn 
safipaffhänas, cùng với việc loại bỏ các chướng ngại 
và thiết lập các yếu tố tạo thành chứng ngộ, tạo thành 
một phẩm hạnh chung cho chứng ngộ của tất cả chư 
Phật quá khứ, hiện tại, tương lai.!4 Thực thế, không 
chỉ các Đức Phật, mà còn tất cả những ai đã hay sẽ 
chứng ngộ, đều làm thế bằng cách vượt qua chướng 
ngại và thiết lập các safipaffhãnas và tu tập các yếu 
tố tạo thành chứng ngộ.1%5 Khi xem xét sự kiện cả hai 
chướng ngại và các yếu tố tạo thành chứng ngộ là đối 
tượng để quán dhammas, hiễn nhiên safipaffhãna là 
nguyên liệu cần thiết không thể thiếu được cho việc 
tăng trưởng trong Dhamma.'?ê Như vậy, chẳng cần 


dịch là thiên định. 


1074. D II §3; D III 101; và S V 161. Ở S1 103, Đức Phật nói rõ là 

sự chứng ngộ của Ngài dựa trên sai. 

- DII§3 (7BK 3, tr 83, ä17: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, p. 
235, pa. I.I7: The Buddha šs Last Days). 

° DI 101 (7ĐK 4, ứ 101A, đ. 2: Kinh Tự Hoan Hỷ; LDB, p. 
416, ä 2: Serene Faith). 

°Ò S V 161 (BKTU 5, tr. 251, đ 9: Nalanda; CDB II, p. 1642: 
Nalanda). 

° S1 103 (BKTU 1, tr 227: Khổ Hạnh và Nghiệp; CDB I, p. 
195: Austere Pracfice). 


1075. A V 195. Hình như câu này tự bản chất mang thuộc tính hệ 
trọng đến nỗi trong bản sz/ipaƒfhäna tiêng Hán được bảo tồn 
trong Ä4adhyama 1gama* (Trung A Hàm) tự nó trở thành một 
phần của phần dẫn nhập, so với Nhat Hanh 1990: p.151. 

A V 195 (BKTC 4, tr. 506: Urttiya; NDB, p. 1741: Uttiyd). 


1076. Thực vậy, theo A V 153, chánh niệm cần thiết cho việc tăng 
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phải tự hỏi Đức Phật đã coi việc sao lãng safipaffhãna 
tương đương với việc sao lãng con đường dẫn đến 
thoát khỏi dukkha.1977 


Theo kinh điển, sự thích hợp của safipaffhãna đối với 
tất cả các đệ tử của Đức Phật cũng được chỉ rõ bằng 
sự kiện nhiều tỳ khưu ni là những người thực hành 
thành tựu safipaffhäna.1?° Nhiều trường hợp cư sĩ 


trưởng trong Djhamma. Ở A IV 457-60, sự hữu dụng của 

safipafthana được chứng thực thêm bằng một danh sách đáng 

kế các lợi ích có thể có được. 

° _AV 153 (BKTC 4, tr 445, đ. 3: Ananda; NDB, p. 1441: Ananda). 

- A IV 457-60 (sđd, tr: 225-29: Phẩm Niệm Xứ; NDB, pp. 
1326-29: Establishments oƒ Mindfulness). 


1077. S V 179 (BKTU 5, tr 280: Thối Thất; CDB II, p. 1656: 
Neglected). 


1078. S V 155 (sđad, tr. 241, ä 3: Trụ Xứ Tỷ Kheo Ni; CDB II, p. 
1636: The Bhikkhunis` Quarter). 
“ Bản Miễn Điện và Tích Lan viết u[äram pubbenäparam 
visesam safjananti (những giai đoạn siêu việt càng lúc càng 
cao thượng). Bản PTS viết là sampajänami (hiểu biết rõ 
ràng tường tận, sự rõ biết quảng đại, trước sau thù thắng). 
Chu giải BKTU giải thích: “những giai đoạn siêu việt càng 
lúc càng cao thượng ” như là những giai đoạn tăng trưởng 
của trí, bắt nguôn từ việc hiểu biết trọn vẹn bồn yêu tô chính 
(tứ đại) có được nhờ áp dụng ba thực tánh vào tất cả các 
hiện tượng do điều kiện tạo thành. ” 
Trích CDB II p. 1922, ct. 144 và KS V,p. 134, ct. 2. 
“Ở A 1V 47, với tỳ khưu nào có tâm tư không trong sạch, 
hay nghĩ về tình dục, ta gặp câu tương tự: nathi me pub- 
benãparam viseso: “trong ta không có sự khác biệt nào trước 
khi tu tập nó và sau khi tu tập nó”. Trong trường hợp này, 
không thể giải thích câu pubbenäparam visesa là “những 
giai đoạn siêu việt càng lúc càng cao thượng đạt được nhờ 
tu tập tâm thức ”. Đọc BKTC 3, tr. 344 Tưởng (2); ND, p. 
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hành thiền thuần thục quán tưởng safipaffhãna.!% 
Rõ ràng là những trường hợp này chỉ chi thấy chữ 
“tỳ khưu” (bhikkhave) được Đức Phật dùng trong 
Satipafhãna Sufa như là một cách diễn đạt đến 
người nghe, lời giáo huấn của Ngài không chỉ dành 
riêng cho những người xuất gia thọ giới trọn vẹn.10s0 


Dù việc tu tập safipaffhãna rõ ràng là không giới hạn 
trong những thành viên của Tăng Đoàn, tuy nhiên, 
sự tu tập này giữ gìn lợi ích cho họ, vì nó chống lại 
xu hướng suy đồi cá nhân và tập thể. Như Đức 


1032: Perceptions (1). 
Trích ND, p. 1778, ct. I1513. 


1079. Ví dụ, theo M 1340, người cư sĩ đệ tử Pessa nhiều lần tham 
gia vào safipa†fhana. Trong kinh này, sự tu tập của Pessa được 
coi như là đủ điều kiện để được gọi là “sz/thi⁄a, củng cô 
vững chắc”, đây rõ ràng là trình độ khá cao. S V 177 và S V 178 
tường thuật cả hai cư sĩ S/r/vaddha và Manadinna đều tham gia 
vào việc tu tập sa/ina†fhãna. Sau đó, Đức Phật tuyên bố cả hai 
đều chứng quả không trở lại. 
°Ồ MI340 (KTB 2, tr. l1: Kinh Kandaraka; MLDB, p. 444, pa. 
4: To Kandaraka). 

ÖÒ S V 177 (BKTU %, tr 277, ä9-10: Sirivaddha; CDB II, p. 
1655: Sirivaddha). 

°Ò S5 V 178 (sđaä, tr 278, đ. 8-9: Mãnadinna; CDB lI p. 1655: 
Mãnadinna). 


1080. Ps I241 giải thích rằng, trong mạch văn đang đọc đây, chữ “tỳ 
khưu” bao hàm luôn bât kỳ ai tham gia vảo việc tu tập. 


1081. DI77,DI79,S V 172, S V 173 và S V 174. 
° DII77 (TBK 3, tr 77, đ. 6: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, p. 
233, pa. 1.6: The Buddha š Last Day). 
- DII79 @sđa, #: 79, đ. 9: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, p. 233, 
pa.l.7: The Buddha š Last Days). 
°Ò SV 172 (BKTU 5, tr 270: Trú; CDB II, p. 1651: Duration). 
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Phật đã chỉ rõ, khi một tỳ khưu hay tỳ khưu ni đã tu 
tập đủ một thời gian, không có gì trong thế gian này 
có thể xúi họ bỏ áo nhà tu và từ bỏ lối sống phạm 
hạnh của mình vì họ đã trở nên hoàn toàn nhàm 
chán với cám dỗ thế tục.!2 Cũng cố vững vàng 
trong satipafthãna, các vị ẫy đã bắt đầu thực sự dựa 
vào chính mình và không còn cần bắt cứ loại bảo hộ 
hay nương tựa nào khác.1%3 


° S V 173 (sđd, tr. 271: Tổn Giảm; CDB II, p. 1651: Decline). 
° SVI174 (sđa, tr. 272: Bà La Môn; CDB II,p. 1652: A4 Certain 
Brahmin). 


1082. S V 301. Câu này cho thấy sự trái ngược với A IH 396, qua đó 
ngay cả người chứng cõi thiền thứ tư vẫn có thể cởi trả y áo và 
trở về lối sống thế tục. 

° S V301 (8KTU 5, tr 452: Nhà Bằng Cây Sala; CDB I1, p. 
1756: The Salala-Tree Hui). 

° A IH 396 (BKTC 3, tr. 189, ä 6: Hatthisariputta; NDb, p. 
949: Hatthi). 


1083. DI 100; D HI 58; D II 77; S V 154; S V 163; và S V 164 
nói về những ai bắt tay vào szíi2afthãna như trở thành hòn 
đảo và bằng cách đó là nơi nương tựa cho chính mình. Chú 
giải về đoạn kinh này, Sv II 549 nhắn mạnh là chính sự tu tập 
safipafthana äó sẽ đưa tới đỉnh cao nhất. 

° DII100 (7TBK 3, tr: 101, ä. 26: Kinh Đại Bát Niết Bàn; LDB, 
pD. 245, pa. 2.26: The Buddha š Last Days ). 
° DIII5§ (7TBK 4, tr 58, đ. 1: Kinh Chuyển Luân Thánh Vương 

Sự Tử Hóng; LDB, p. 395, pa. 1: The Lionš Roar on the 

Turning oƒ the Wheel). 

D II 77 (sảd, tr: 77: ä. 1: Kinh Chuyển Luân Thánh Vương 

Sư Tử Hồng; LDB, p. 404, pa. 27: The Lionš Roar on the 

Turning oƒ the Wheel). 

°Ò S V154 (BKTU'$5, tr. 240, ä.9: Bệnh; CDB II, p. 1637: H]). 

°Ò S V163 (sđ4, tr. 256, đ.12: Cunda; CDB II, p. 1644: Cunda). 

° SŠ VI641(saa, tr. 256, đ.8: Celam; CDB II p. 1645: Ukkacel4). 
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Ảnh hưởng tốt đẹp của safipaffhäna không chỉ giới hạn 
trong tự thân. Đức Phật rõ ràng khuyên ta nên khuyến 
khích bạn hữu và thân quyến tu tập safipaffhãna.1024 
Theo cách này, sự tu tập safipaffhäna có thê trở thành 
phương tiện giúp đỡ người khác. Đức Phật đã có lần 
minh họa phương thức thích hợp để giúp đỡ như thế 
bằng thí dụ hai người cùng biểu diễn nhào lộn sắp 
sửa trình bày màn diễn giữ thăng bằng cho nhau. 1985 


1084. S V 189. Điều hơi ngạc nhiên là bản gas tiếng Hán (Tương 
Ung A Hàm) không có kinh này (so với Akanuma 1990: 247). 


1085. S V 169. Về đoạn này, xin so với Ñãnaponika 1990: p. 3; 
NÑănavữra 1987: p.211; Piyadassi 1972: p. 475 và Thãnissaro 
1996: p. 81. 
°Ò S V 169 (BKTU %5, tr 264, đ. 4: Sedaka hay Ekantaka; CDB 

HI,p. 1648: Sedaka). Theo chú giải BKTU: | 
“Tỳ khưu nào từ bỏ hành vi phù phiếm để theo đuổi, tu tập, 
và ngày đêm trau dôi chủ đề thiển quán, vị ấy chứng được quả 
vị Arahant. Như vậy, khi người khác thấy và tin tưởng vị này, 
họ bắt đầu quyết tâm hướng về trạng thái an lạc. Đây chính 
là người bảo vệ người khác bằng cách tự bảo vệ chính mình. ” 
Trịch CB H,p. 1023, ct. 160. 
©_ Ñãnaponika 1990: p. 3. 
“ Kinh Tương Ung Quán Niệm số 19 viết: 
Bảo vệ chính mình, người ấy bảo vệ người khác (Atãnam 
rakkhamto param rakkhati). 
Bảo vệ người khác, người ấy bảo vệ chính mình (Param rak- 
khamto attanam rakkhati). 
Làm sao để người tự bảo vệ chính mình, bảo vệ người khác? 
Bằng cách tu tập thiền quán nhiễu lẫn và thường xuyên 
(asevanaya bhãvanaya bahulikammena). 
Và làm sao để bảo vệ người khác, người ấy tự bảo vệ chính 
mình? Bằng cách kham nhẫn, chịu đựng, sống đời bất bạo 
động và không hãm hại, bằng tâm từ bi. 
Hai câu đâu tiên bổ túc lần nhau và không nên trích dẫn 
rời rạc. Báy giỏ, khi dịch vụ xã hội được nhân mạnh nhiêu, 
người ta thường không tránh được khuynh hướng túng hộ 
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Để cả hai có thể biểu diễn an toàn, trước tiên mỗi 
người phải chú ý đến sự thăng bằng của riêng mình, 
chứ không chú ý đến sự thăng bằng của đồng nghiệp 
của mình. Tương tự như thế, Đức Phật khuyên rằng, 


quan điểm của riêng mình bằng cách trích dẫn câu thứ hai 
thôi. Nhưng chỉ trích dẫn một trong hai câu, sẽ xuyên tạc lập 
trường của Đức Phật. Người bị lún trong bùn không thể kéo 
người khác ra khỏi bùn được. Với ý nghĩa đó, tự bảo vệ mình 
tạo thành nên tảng cần thiết, không có không được, đề bảo 
vệ và giúp đõ kẻ khác. ” 

Trích PS, tr. 2-3. 

° Ñãnavữa 19§7: p.211 

“. Đức Phật nhiều lẫn chỉ rõ răng chỉ có những ai dâng hiến 
trọn vẹn đời mình cho sự thành tựu an lạc của chính mình và 
cam chắc điều đó (bằng cách trở thành sotäpati*: bậc Nhập 
Giòng) mới có thể có đủ tư cách giúp đỡ người khác — kẻ nào tự 
mình đang lún trong cát không thể kéo kẻ khác ra ngoài được, 
và nếu người đang bị lún ấy muốn cứu kẻ khác, người ấy trước 
hết phải tự mình ra khỏi chỗ sa lầy đã, nêu không, hắn sẽ nhận 
ra rằng việc cứu giúp người khác không dễ như hắn tưởng. ” 

Thịnh CÁ... 211, 

` † hãnissaro 1996: p. 8l 
“ Nếu một người mắt thăng bằng, cả hai đêu ngã xuống. Đề 

cả hai đêu giữ được thăng bằng, mỗi người phải tự giữ thăng 
bằng cho chính mình. Sự tương đông này chỉ rõ răng hành 
vỉ fu tập các phẩm hạnh thiện lành tự nó là hành vi tốt lành 
đến người khác. Ta bảo vệ người khác khỏi những hậu quả 
tại hại của sân hận không kiểm soát được của kẻ khác... và 
phơi bày ra hiệu quả của chánh niệm của riêng mình, bình 
thản, và những phẩm hạnh tốt lành khác. Như vậy không thể 
tị tập thích hợp bốn satipatthäna nếu cả thể gian này, ở mức 
độ nhiễu hay ít, không nhận được lợi ích của sự tu đập ấy. 
Và khi trong thế giới không có ai có thể giữ thăng bằng cho 
người khác, thí dụ tự giữ thăng bằng cho chính mình này là 
tặng phẩm hữu ích cho ai có mắt đề thấy và có trí khôn để 
ghỉ nhớ trong tâm. ” 

Trích WA, p. 1. 
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trước hết ta tự giữ thăng bằng trong ta bằng cách 
tu tập safipaffhäna. Dựa trên sự thiết lập thăng bằng 
nội tâm ta có thể liên hệ dến hoàn cảnh chung quanh 
bằng kham nhẫn, bắt bạo động và tâm từ, vì thế có 
thể thực sự tạo lợi lạc cho người khác. 


Ví dụ hai người nhào lộn ngụ ý là sự tự tu tập 
safipaf{thãna tạo thành nền tảng quan trọng cho khả 
năng giúp đỡ người khác. Theo Đức Phật, cố gắng 
giúp đỡ người khác mà trước đó không tự tu tập 
chính mình như cố gắng cứu vớt người khác ra khỏi 
chỗ sình lầy trong khi tự mình cũng chìm trong vũng 
lầy ấy.98 Ngài đã so sánh nỗ lực dẫn dắt kẻ khác đến 


1086. M145. Cũng thế, Dhp 158 đề nghị tự củng cô vững vàng trước 
khi dạy kẻ khác. So thêm với A II 95-9, Đức Phật phân biệt bốn 
cách tu tập có thể được: chỉ cho lợi ích của riêng mình, hay chỉ 
cho lợi ích của người khác, hay không cho lợi ích của aI cả, hay 
cho lợi ích của cả hai. Có lẽ lập trường tạo ngạc nhiên của Ngài 
là tu tập chỉ cho lợi ích của riêng mình siêu việt hơn sự tu tập 
chỉ cho lợi ích của người khác (so thêm với Dhp 166). Lý luận 
làm nền tảng là ngoại trừ người đã thiết lập vững vàng trong việc 
vượt qua bắt thiện (A II 96) hay chế ngự hành vi sai trái (A II 99), 
ta không thê làm lợi ích cho người khác. So với Premasiri 1990c; 
p. 160, người đã chỉ thắng ra nhu cầu có một nền tảng an lạc nội 
tâm trước khi tiến hành việc phụng sự người khác. 

° MI45(KTB 1, tr. 106: Kinh Đoạn Giảm; MLDB, p. 130, pa. 
16: Effacement). 

° Dhp 158 (K?iB 1, PC, tr: 63: Phẩm Tự Ngã; DBPW/ Dh., 
p.70: The Se†J). 

° AII95-9 (BKTC 1, tr 734-4I: Que Lửa; NDb, p. 476-80: 
Cremation Brand). 

- Dhp 166 (KTiB 1, PC, tr: 65: Phẩm Tự Ngã; DBPH/ Dh. p. 
72: The SejJ). 

° AII96 (BKTC 1, tr. 734: Lợi Mình; NDB, p. 477: Lust). 

° AII99 (sa, tr. 740: Những Học Pháp; NDB, p. 479: Training 
Rules). 
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thực chứng điều chính mình vẫn chưa chứng ngộ với 
một người đang bị dòng sông cuôn phăng đi nhưng 
lại cô đưa người khác vượt qua bờ bên kia.1°3/ 


Tất cả các đoạn kinh này ghi lại địa vị chính yếu và 
sự quan trọng của safipaffhãna trong tinh thần giáo 
pháp của Đức Phật. Thực vậy, chính sự thực hành 
safipafthãna, sự tu tập có hệ thống phẩm tính không 
dễ nhận ra này của chánh niệm, tạo thành con đường 
thẳng đến thực chứng Nibbãna, đến trí tuệ trọn vẹn, 
đến trạng thái hạnh phúc cao thượng nhất có thể và 
đến giải thoát vô thượng. 1088 


HÉT 


1087. Sn 320 (KTiB 1, KT, tr: 566-7: Kinh Chiếc Thuyền; ŒD, p. 39: 
The Boat). 


1088. NMibbana được ngụ ý như là sự “toàn thiện của tuệ (tối thắng 
Thánh tuệ)” ở M II 245 và Th 1015; như là “hạnh phúc cao 
thượng nhất (lạc tối thượng)” ở Dhp 204; và là sự “giải thoát 
vô thượng” ở M1235. 

*° MIII 245 (K7TPB 3, r. 554: Kinh Giới Phân Biệt; MLDB, p. 
1093, pa. 25: The Exposition oƒthe Elemems). 

°ồỒ Th 1015 (T/BK II, TLTK, tr 244: Sariputta; EV l, p. 103: 
Saripufta). 

- Dhp 204 (KTiB 1, PC, tr 72: Phẩm An Lạc; DBPH p. 84: 
Happiness). 

° M1235 (KTB 1, tr 516: Tiểu Kinh Saccaka; MLDB, p. 330, 
pa. 26: The Shorter Discourse to Saccakd). 


PHỤ ĐÍNH 
NGHIÊN CỨU ĐÓI CHIẾU MAJ.JHIMA-NIKÃYA 
(trang 73-97) 
ANALAYO 


Safipafthana Suffa, “kinh thiết lập quán niệm”, trình 
bày chỉ dẫn về safipaffhãna.1%* Kinh này có bản Pãji 
tương đương trong Digha-nikãya” (Trường Bộ Kinh) 
và hai bản tiếng Hán được tìm thấy trong Madhyama- 
ägama" (Trung A Hàm) và trong Ekoftarika-ãgama" 
(Tăng Nhất A Hàm).!0*0 


[MN I 55] Hai bản Pãji và hai tiếng Hán bắt đầu bằng 
cách tuyên bố safipaffhäna là cách để thanh lọc 
chúng sanh và để vượt qua sầu bi. Bản Pãji đề cập 
tới “đạt chánh đạo” như là một lợi ích khác để tu tập 
safipatthãna, trong khi bản Madhyama-ãgama nói về 
“đạt chân lý" và Ekoftarika-ägama nói “đạt đại tuệ.” 
11 Theo cắt nghĩa của chú giải Pãji, “phương pháp 


1089. Bản tương đương với chữ sa/i2a/thäna trong MÃ 98 ở TÌ 
582b11, một trong số nghĩa của nó là »as¿hãna, trong khi đó 
ở EÄ 12.1 ớT II 568a4 nói về “ổn định tâm”. Nhưng một lời 
dịch khác về s/ipa/fhäna tìm thấy ở các kinh trong Samyukta- 
ägama* (Tạp A Hàm) như ở SÃ 614 ở T II 172a18 mang sắc 
thái mạnh mẽ hơn, đó là “thiết lập quán niệm”. 


1090. Bản Pali tương đương DN 22 ở DN II 290-315, trong khi bản 
tiếng Hán tương đương là MÃ 98 ở T I 582b-5§4b và EÃ 12.1 
ở T II 56§a-569b. MÃ 98 giống với MN 10 về nhan đề, về 
địa điểm giảng kinh gần thị trấn Kamnäsadhanưna ở xứ Kuru, 
trong khi ở EÃ 12.1 giảng ở Jeta's Grove gần $avahi. 


1091. DN 22 ở DN II 290,10 và MN 10 ở MN I 56.2: ñãyassa 
adhigamaäya. MA 98 ở T 1 582b10 và EA$ 12.1 ở T II 568a3. 
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nãya” trong mạch văn này đại diện cho tám chánh 
đạo.!92 Qua khía cạnh này, tuy cách diễn đạt về lợi 
ích trong bản Pãji và tiếng Hán khác nhau, nhưng có 
thể giống nhau về ý nghĩa. 


Trong hai bản (Mahã-)Satipafthhäna-sufas và 
Ekoftarika-agama, lợi ích do tu tập safipaffhana lên 
đến điểm cao nhất là thực chứng Nirvãna,1%3 còn bản 
IMadhyama-ägama lại không nêu rõ ràng đây là lợi ích 
của tu tập safipaffhana.'!°9 Vì sự thực chứng Nirvãna 
nồi rõ lên trong phần kết luận của cùng kinh này, nên 
sự khác biệt ấy hình như không ám chỉ một bất đồng 
thực sự nào. 


Bản Madhyama-ãgama còn công bố thêm là tất cả 
các Tafhãgatas" (Như Lai) quá khứ, hiện tại và vị lai 
đã, hiện đang và sẽ đạt chứng ngộ bằng cách vượt 
qua năm chướng ngại, tu tập bốn safipaffhãna, và tu 
tập bảy yếu tố tạo thành chứng ngộ.'%95 Câu tương tự 


NÑãyassa adhigamäya: “thành tựu phương pháp đích thực”, 
thành tựu đạo lộ chân chánh, đạt chánh đạo. Tám chánh đạo còn 
được gọi là đạo lộ chân chánh. Adhigamananam còn có nghĩa 
là thành tựu quả vị Arahant, đạt đến giác ngộ, thành tựu tuệ trí 
cuối cùng nên HT Minh Châu dịch là 'thành tựu chánh trí”. 


1092. Ps I236,6: ñãyo vuccafi ariyo a{†hangiko magøo. 


1093. DN 22 ở DN II 290,10 và MN 10 ở MN I 56.2: mibbãnassa 
sacchikiriyaya. EA 12.1 ởT 1I 568a3. 


1094. Sự thực chứng Nữrvana cũng không có trong bản liệt kê các lợi 
ích của safipaffhana trong SÃ 535 ở T II 139a20, SA 607 ở T 
II 171a10 và SA 1189 ở T II 322b1. 


1095. MA 98 ở TI582b1I. 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 703 





như thế có thể tìm thấy trong nhiều kinh Pãj¡ khác.1998 
Bản Ekoftarika-ãgama cũng đề cập đến nhu cầu vượt 
qua năm chướng ngại ở điểm này, tuy nhiên không 
đưa vào phần Tafhãgafas hay bảy yếu tố tạo thành 
chứng ngộ.1®% 


Điều khác thường là cả hai bản tiếng Hán đều làm nổi 
bật lên nhu cầu loại bỏ năm chướng ngại ngay từ phần 
đầu giải thích của hai bản này, nhu cầu này cũng được 
chú giải Pãli kinh Safipafthãna đề cập đến.109 Rút kết 
luận từ phần giải thích còn lại trong hai bản (Mahã-) 
Safipafthãna-suffas và bản Madhyama-ägama, nhu 
cầu này không cần thiết phải hiểu theo nghĩa tuyệt 
đối, vì theo những bản này, phận sự của quán niệm 
dhammas là cần có ý thức nhận biết rõ rệt về năm 
chướng ngại ấy. Vì lời chỉ dẫn được nêu ra qua khía 
cạnh này nói rõ về việc ý thức nhận biết rõ rệt về sự 
sanh khởi và hiện hữu của bất cứ chướng ngại nào 
trong các chướng ngại này, kết quả là safipaffhãna 
có thể được thực hiện khi các chướng ngại có mặt, 
để cho lời chỉ dẫn về loại bỏ chúng dường như không 
có ý đòi hỏi dứt khoát sự vắng mặt của chúng là điều 
kiện cần thiết cần phải thỏa mãn trước khi bắt tay 
hành thiền safipaffhäna gì cả.19% 


1096. DN 16 ờ DN II 83,185; DN 285 ở DN IHII 101,10; và SN 47:12 ở 
SN VI160.27. 

1097. EA 12.1 ởTH 568a4. 

1098. Ps I 244,9. 


1099. MN 10 ở MNL60,12 (so với DN 22 ở DN II300,10): san/zm vã 
ajjhattIam kamacchandam, atthi me aj]hattam kaãmacchando tỉ 
pqjanđfi, và yathä ca anuppannassa kãmacchandassa uppado 
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Thực ra, theo một phẩm trong Anguffara-nikaya* 
(Tăng Chi Bộ Kinh), bỗn saftipaffhäna này nên được 
tu tập với mục đích loại bỏ năm chướng ngại ấy, câu 
này sẽ trở thành vô nghĩa nếu sự loại bỏ chúng là 
đòi hỏi cần thiết để có thể tu tập safipaffhãna.'1°9 Tuy 
nhiên, việc loại bỏ năm chướng ngại này là điều kiện 
tiên quyết cho sự tu tiến ở giai đoạn tu tập cao, và 
nhờ đó cho sự gặt hái được nhiều lợi ích đã được 
nói tới trong các bản Pãji và tiếng Hán. Điều này 
thích hợp. với ngụ ý về nhu cầu loại bỏ năm chướng 
ngại rất gần gũi với việc làm nỗi bật lên lợi ích tu tập 
saftipatthãna trong các bản tiếng Hán. 


Phẩm kinh Ekoffarika-ãgama tiếp tục bằng cách giải 
thích tại sao có thể được coi là “một con đường tu 
tiến” để thanh lọc chúng sanh và để vượt qua sầu 
ưu. Theo giải thích của phẩm này, “một” đại diện cho 
nhất tâm và “con đường” thay cho “thánh đạo tám 
ngành”.1%2 Bằng cách này, giải thích của Ekoffarika- 


hofi, tañ ca pajãnđafi (SMN ÏI IIl,6: kamachandam, kaãma- 
chando, kămachandassa), với đoạn tương đương trong MA 98 
ởTI 584424. 


1100. AN 9:64 ở AN IV 458,12. 


1101. Về nhu cầu loại bỏ năm chướng ngại trước khi có thể thực 
chứng, so với AN 5:51 ở AN II 63,22. Đoạn tương ứng với AN 
5:51, EÄ? 19 ởT II 879a1 (một phẩm trong Ekoffarika-ägama, 
bản dịch Taishõ của nó được coi là của Ấn Shigão, trình bày 
năm chướng ngại như là cái gì ngăn trở khả năng nhìn thấy 
bằng tuệ giác chân thực (với sự khác biệt là chướng ngại thứ tư 
trong danh sách của bản này nói đến năm [loại] hoan hi, thay vì 
dao động không yên và lo âu). 


1102. EÄ 12.1 ởTH 568a5. 
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ãgama làm nỗi bật lên nhiều lợi ích khác nhau của 
safipafthãna, kể từ thanh lọc tâm đến thực chứng 
Nirvãna, đòi hỏi phải tu tập safipaffhäna cần được 
thực hiện như là một phần cần thiết trong toàn thể 
thánh đạo tám ngành và qua cách đó, nhất tâm được 
phát triển. 


Tương tự với bản Ekoffarika-ãgama về “một con 
đường tu tiến”, kinh trong Madhyama-ãagama nói 
về safipaffhäna như là “một con đường”, và hai bản 
(Mahã-)Satipaffhäna-suffas dùng tập ngữ “một con 
đường tu tiến”.1193 


Chú giải Pãji cắt nghĩa “một con đường tu tiễn” bằng 
năm cách, ngụ ý là nó thay mặt cho con đường đơn 
độc (theo nghĩa thẳng hay trực tiếp); con đường cần 
được bước ởi “một mình”; con đường đưa tới một 
mục đích Nirvãna; con đường được Đắng “duy nhất” 
(Đức Phật) chỉ dạy; và con đường duy nhất “chỉ ” 


1103. EA 12.1 ở T II 568a2; MA 98 ở TI 582b9; DN 22 ở DN II 
290,8 và MN 10 ở MN I 55,31: ekãyano maggo. EA 12.1 là 
phẩm kinh đầu tiên trong chương có nhan đề “một con đường 
tu tiễn”, tuy cách viết nhan đề này có khác nhưng nghĩa của nó 
tương đương với chữ viết ở EÄ 12.1 ở T II 568a2. Bằng cách 
lấy tập ngữ “một con đường tu tiến” làm nhan đề, hình như 
Ekottarika-ägama nhẫn mạnh thêm phẩm tính này của tu tập 
safipafthana. SÄ 535 ở T II 139a20, SÄ 607 ở TT 171a10 và 
SÃ 1189 ởT II 322b1 dùng cách diễn tả khác, rõ ràng là lẫn 
lộn ekãyana* (một con đường tu tiến, độc đạo) với ekayãna* 
(một cổ xe, nhất thừa), so thêm với Nattier 2007: 188. Có thể 
tìm thấy trong M⁄ahãvibhäsã, T 1545 ở T XXVII 943a18 lời 
trích dẫn về công bố dẫn nhập về bốn sa/ipathãna là “một con 


rz 
^ 


đường tu tiễn” để thanh lọc chúng sanh. 
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được tìm thấy trong Đạo Phật.1' Cùng tập ngữ Pãji 
này lại xuất hiện trong một kinh khác, miêu tả một 
người bước dọc theo “một con đường đi” dẫn đến cái 
hó, người ta tiên đoán là sớm muộn người ấy sẽ rơi 
xuống hồ ấy.1 Điều này ngụ ý là con đường thẳng 
(dịch sát: sự thẳng tắp của hướng đi) như là nghĩa 
chính của tập ngữ này, một nghĩa tương xứng với 
giải thích đầu tiên trong năm giải thích của chú giải. 
Như vậy, ý nghĩa rất quan trọng của tập ngữ Pãji này 
là safipaffhana được xem là con đường “thẳng” để 
thanh lọc và thực chứng Nirvãna. 1199 


1104. PsI229,17; so với Anälayo 2003a: 27-29; về phần đối ứng với 
cát nghĩa của chú giải trong Udanalankara, được lưu tôn trong 
Tocharian, so với đoạn 29b1-4 trong quyên của SIeg 1949:49. 


1105. MN 12ởMNL75,1. 


1106. Kuan 2001: 164 đưa ra một cách nhìn khác là tập ngữ “ekãyana- 
maggsa có thê ngụ ý bốn safipaffhäna này tạo thành con đường 
hội tụ nhiều loại tu tập khác nhau”, lưu ý là “giải thích này 
về ekãyana-magga có thê cắt nghĩa tại sao Safipatthäna 
Samyuta... chỉ có những lời chỉ dẫn chung với những miêu tả 
cụ thể rất giới hạn về tu tập như thế nào. Như là lời chỉ dẫn, 
bốn szfipaf†häna này cần được áp dụng vào nhiều nhóm tu tập 
khác nhau, hay thay cho các nhóm tu tập khác nhau này. Một 
cách hiểu liên quan đến thuật ngữ này được Nattier 2007: 199 
đề nghị, Nattier xác định “điểm giao lưu” là nghĩa lâu đời nhất 
trong văn học Veda, và dựa trên ghi chú là các lời cắt nghĩa 
về con đường ekãyana thường được các danh mục khác nhau 
(trong trường hợp này là “bốn" sa/ipaz†thãna) theo sau, ngụ ý là 
“nghĩa căn bản của thuật ngữ này chính là sự kết hợp giữa các 
yếu tố ban đầu rời rạc nhau”. Như vậy, lời dịch đúng nhất của 
ekäyana-magga có thê là con đường “thống nhất lại hay “hội 
nhập lại ”, đại diện cho “một con đường gồm có nhiều loại tu 
tập hợp lại”. 


SATIPATTHÃNA CON ĐƯỜNG THẮNG TỚI CHỨNG NGỘ 707 





Thay vì đề cập tới năm chướng ngại hay thánh đạo 
tám ngành sẵn có trong phần giới thiệu, các bản kinh 
Pãli có một đoạn lại xuất hiện ở các kinh PãjJi khác như 
là định nghĩa của chánh niệm.1' Đoạn này liên kết 
quán niệm với nhiệt tâm, hiểu biết rõ ràng tường tận, 
và không còn ham hố hay chán nản cõi đời này.1193 
Trong khi kinh trong Madhyama-ägama không có 
đoạn như vậy, còn bản Ekoffarika-ãgama nói tương 
tự về loại bỏ ý tưởng bất thiện và không còn lo âu và 
chán nản.” 


Cũng bản Ekoffarika-äagama này nói rộng thêm chủ 
đề vượt qua lo âu và chán nản bằng cách đề cập đến 
vị tỳ khưu quán tưởng thể nghiệm được hỉ và lạc. 
Trong toàn bộ lời cắt nghĩa sau đó, phẩm Ekoffarika- 
ägama cứ tiếp tục quay trở lại vấn đề hỉ và lạc, chỉ ra 
rằng ngay cả cách tu tập quán các bộ phận của cơ 
thể, hay quán các giai đoạn tan rữa của tử thi, vẫn có 
thể tạo ra hỉ và lạc. 


1107. Ví dụ SN 45:8 ở SN V 9.26. 


110S§. MN 10 ở MN I 56,4: đãfãpT sampajãno satima vineyya loke 
abhÙ}hadomanassam, so thêm với DN 22 ở DN TI 290,13. 


1109. EA 12.1 ởTH 568al11. 
1110. EÄ 12.1ởTH 568al14. 


1111. EÄ 12.1 ởT II 568a23 nói về sự sanh khởi của hỉ và lạc liên 
quan đến quán các bộ phận cơ thể; và ở T II 568b10 nói về 
sự sanh khởi của hỉ và lạc liên quan đến quán tử thi đang tan 
rữa. So thêm với SN 47:10 ở SN V 157,4 cũng nói đến hỉ khi 
quán thân: kaye kãyãnupassĩ viharami đtäpDi sampajäno satima 
sukham asmĩ tỉ pajãnãfi (C°—SN V.1.284.,5: sukhitasmi tỉ). 
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Quy định tìm thấy trong hai kinh (Mahã-)Satipatthãna- 
Suffas về nhu cầu cần phối hợp với nhiệt tâm, với hiểu 
biết rõ ràng tường tận, với loại trừ ham hố và chán 
nản cõi đời này lại xuất hiện trong Dirgha-ãgama" 
(Trường A Hàm), trong những đoạn tiếng Sanskrit nói 
về bốn safipoa{thãna, cũng như những đoạn Sanskrif 
về kinh Mahäãparinirvãna-sutra.""2 Và lại, cũng quy 
định này được tìm thấy trong Dharmaskandha và 
trong Šãriputrãbhidharma,**3 trong Šrãvakabhimi, 14 
cũng như các tác phẩm như Arfhaviniécayasufra, 


1112. DÃ 4ởTI35c27. SHT III §62R, tập aVI1-3 (p.272, so với 
SHT IV p.338): đ/ãp¡ smrtimam sampraJana viniyäbhidha lJo] 
kịe daur]manasyam, so với Pischel 1904: 1143 và Hosoda 
1989a: 544, nhiều phần của chúng cũng đã được lưu tồn 
trong SHT IH 8§62R (p.II1) và trong SHT V I1I§0A 1(p.174, 
đã nêu rõ ở SHT VII p.286); so với SHT IX 3039 (p.333). 
Mahäparinirvana-sữtra phần S 360 tập 167R2-3 và tập 173V2- 
3 trong Waldschmidt 1950: 15 và 18 tổng hợp cũng quy định 
này với chỉ dẫn quán bên trong, bên ngoài và bên-trong-bên- 
ngoài, và DÃ 4 cũng thế, bằng cách đó sát với chỉ dẫn tiếng 
Paji. Đoạn tương ứng trong ấn bản Mahaparinirvana-sutra 
có thê được tìm thấy trong bản dịch tiếng Hán của (Mũla-) 
Sarvativada Vïnaya. T 1451 ở T XXIV 387b24, cũng nói về 
quán bên trong, bên ngoài và bên-trong-bên- -ngoải để chế ngự 
ham muốn và sân hận, cũng như chán nản và buồn phiên. 


1113. Đoạn tương ứng trong Dharmaskandha, T 1537 ở T XXVI 
475c28 việt: “có chánh tinh tân, chánh tư duy, và chánh niệm, 
loại bỏ ham muôn thê gian và chán nản”. 


1114. Quyền Ấrãvakabhữmi trong Shukla 1973: 299,18 hay ŠSG 
2007: 188,8 và T 1579 ở T XXX 44l1aló6 thực thế, đưa ra giải 
thích chỉ tiết về chủ đề này, xét nhiều giải thích có thể có về 
khác biệt giữa tu tập quán bên trong, bên ngoài và bên-trong- 
bên-ngoài. 
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Dašabhumika-sufra, Pañcavimsatisã-hasrIkã 
Prajñãpãramitã, và Satasãhasrikã Prajfñãpãra-mitã. !115 


Các đoạn kinh này tổng hợp quy định ấy với nhu cầu 
quán thân, cảm nghiệm, tâm và dhãrmas bên trong, 
bên ngoài và bên-trong-bên-ngoài. Nhu cầu thực 
hành quán thân, cảm nghiệm, tâm và dhãrmas bên 
trong, bên ngoài và bên-trong-bên-ngoài cũng được 
giải thích trong hai kinh (Mahã-)Satipatthãna-suftas 
và trong các bản tương đương của Madhyama- 
ãgama và Ekoftarika-ägama.""'® Theo giải thích 
trong bản kinh Pãji khác, thực hiện quán bên trong 
và bên ngoài ngụ ý không chỉ tu tập ý thức rõ rệt về 
bản thân mình (bên trong), mà còn về người khác 
(bên ngoài). ''"” 


1115. Quyển Arthavini$cayasiữtra trong Samtani 1971: 28,10, quyền 
Dasabhữmika-sufra trong Rahder 1926: 38,18, Vatidya 1967: 
24,17 hay Kondõö 1983: 68,12, quyền Pañcaviméatisaähasrikä 
Prajfña-paramiia trong Dutt 1934/2000: 204,4; và đoạn tương 
ứng trong quyền Š4/asãhasrikä Prajñäpäramitä trong Ghosa 
1914: 1427, so thêm với Lamotte 1970a: 1121-1123. 


1116. DN 22 ở DN II 292,1; MN 10 ở MN I 56,27; MA 98 ởT]I 
5§82b27, và EÄ 12,1 ởT II 568a11. MÃ 98 khác với các quyền 
khác tới mức quyên Trung A Hàm này ngoài phần quán “bên 
trong”, và quán “bên ngoài”, không nói gì về quán “bên-trong- 
bên-ngoài”. Đoạn trích giảng với lời chỉ dẫn về quán bên trong 
và bên ngoài có thể được tìm thấy trong Abhidh-k 6,15 trong 
Pradhan 1967: 342,7 tương ứng với MN 10 ở MNI 56,27; so 
thêm với Abhidh-k-t ở D (4094) mngon pa, nyu 12b4 hay Q 
(5595) £u 45b8. 


1117. DN 18ở DNII216,15 nói về tu tập sa/ipa/fhäna “bên ngoài có 
liên kêt đên thân của người khác... đhãrmas của người khác”, 
bahiddha parakaye... bahiddha paradhammesu, điêu này cân 
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Khác biệt về trình tự giữa (Mahã-) Satipafthäna-suttas 
và các bản tiếng Hán tương đương là Ekoffarika- 
ãgama bắt đầu bằng quán bên trong, bên ngoài và 
bên-trong-bên-ngoài như vậy đã có sẵn trong phần 
giới thiệu, bằng cách đó coi sự quy định là một trong 
những phẩm tính thiết yếu của tu tập safipaffhãna, 
còn cũng quy định ấy trong ba bản kia tạo thành một 
phần của đoạn kinh được lập lại ở cuối phần các 
bài tập quán niệm. Theo chủ trương áp dụng thực 
tiễn, dù khác biệt trong trình tự này có ít ảnh hưởng, 
điều đáng chú ý là quyển Vibhanga, một tác phẩm 
tiêu biểu cho tư tưởng Abhidharma của Theravãda 
thuở ban sơ, cũng trực tiếp kết hợp nhu cầu nhiệt 
tâm... với nhu cầu tu tập quán bên trong, bên ngoài 
và bên-trong-bên-ngoài “''$ Qua khía cạnh này, trình 
bày trong quyền V/bhanga gần với Ekoftarika-ägama 
hơn là các kinh Pãii. 


được thực hiện dựa trên quán tưởng bên trong trước đã và bằng 
cách đó tu tập thuần thục trong định. Đoạn tương ứng DÃ 4 ở 
T 136al chỉ ra rằng “sau khi đã quán thân bên trong, người tu 
tập khởi lên trí hiểu biết về thân của những người khác”, kế đến 
là liệt kê cảm nghiệm, các trạng thái tâm và dharmas theo cùng 
cách thức đó. Đoạn này có phần phân biệt giữa quán bên trong 
và quán bên ngoài đi trước, nên ngụ ý của nó tương tự với DN 
18. Một trường hợp khác nói lên hiểu biết này xuất hiện trong 
bản tiếng Hán mới tìm ra, có thể có trong quyên của Ấn Shìgão, 
nói rõ về thực hiện quán szíina†fhãna về tự thân và về người 
khác, so thêm với Zacchetti 2003: 255-256 và 271, chú thích 
88. Tuy nhiên, EÃ 12,1 ở T II 568al1 liên kết phẩm chất “tự 
thân” với quán bên trong và bên ngoài. 

1118. Vibh 193,2. Bàn về những phần đầu của bản Wibhaäga theo 
Dharmaskandha so với Frauwallner 1964: 75-79 và cùng tác giả 


1971a: 107-112. Law 1930a: 189 rút kết luận: quyền W7bhanga 
... là quyên đâu tiên và sớm nhât của các quyên 41bhidhamma ”. 
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Hai (Mahã-)Satipaffhãna-suftas kết thúc mỗi bài tập 
quán niệm bằng lời chỉ dẫn quán sự khởi lên, diệt 
đi và khởi lên và diệt đi, tiếp đến là chỉ ra rằng quán 
niệm cần được thiết lập chỉ vì lợi ích của trí và vì sự 
liên tục của quán niệm được lâu dài thêm.'"° Cùng 
chỉ dẫn này kết thúc bằng cách chỉ định rằng tỳ khưu 
hành thiền nên sống độc lập và không còn bám níu 
vào bất cứ cái gì trong cõi đời này.1120 


Thay vào đó, bản Madhyama-ãgama lại miêu tả quán 
niệm được thiết lập ra sao trong đối tượng tương 
ứng của nó, đề cập đến sự có mặt của trí, khả năng 
nhìn thấy bằng tuệ giác, tuệ và thực chứng.1!?! Bài 
kinh Madhyama-ägama kết thúc từng phần giải thích 
của kinh này về một safipaffhäna trọn vẹn bằng cách 
công bố là sự tu tập được thực hiện theo chỉ dẫn nêu 
trên, dù trong một thời gian rất ngắn, có thể được 
coi như là một safipaffhäna đích thực."'?? Công bố 
này không chỉ đề cập đến tỳ khưu, mà còn đề cập 
rõ ràng đến tỳ khưu ni là những người hành thiền 
saftipatfhana đích thực. 


1119. Tôi lấy tiếp đầu ngữ pz/i- trong chữ pafissafimaffäya trong 
MN I 10 ở MN I 56,33 theo nghĩa thời gian của “lần nữa”, với 
nghĩa chỉ ra sự vắng mặt của thất niệm trong quán niệm và ngay 
sau đó chỉ ra sự liên tục của nó. 


1120. DN 22 ởDN II 292,8 và MN 10 ở MNI 56,33. 
1121. MA 98 ở TI582023. 


1122. MÃ 98 ở T I 583c22. Cũng thế với cảm nghiệm, tâm và 
dharmas ở T I 584a4, T I 5§4a3, và T I 584b14. 
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Trong bản Madhyama-ãgama, sự vắng mặt của lời 
đề cập rõ ràng đến quán vô thường mang ý nghĩa 
đáng kể, bởi vì theo một phẩm kinh Pãji khác, ý 
thức nhận biết rõ ràng về sự sanh khởi và diệt tận 
đánh dấu sự khác biệt giữa thiết lập đơn thuần của 
quán niệm và phát triển trọn vẹn (bhãvanã) của 
safipafthãana. 1123 


Tuy nhiên, bản Ekoffarika-ägama có đề cập đến vẫn 
đề vô thường bằng cách nói thân là vô thường và 
phải chịu tan rã, bằng cách chỉ dẫn quán sanh khởi, 
diệt tận, và sanh- khởi-và-diệt-tận liên quan đến từng 
safipafthãana trong ba safipaffhãna còn lại kia.1!2? 


1123. SN 47: 40 ở SN VỀ 183, 15. Schmithausen 1976: 256 chú 
thích 33 để ý đến các hình thức định sở cách khác nhau được 
dùng trong chỉ dẫn sz/izƒthãna. Như vậy, ví dụ ở MN I 
56,30+31+32 trong MN 10 (lấy quán hơi thở làm ví dụ) dùng 
chữ kãyasmim (trong tập ngữ samudaya-dhammanupassr vã 
kãyasmim viharafi) thay cho kaãye được dùng cho cùng bài 
tập ở MN I 56,I1+28+29+35 của MN 10 (trong tập ngữ kãye 
kãyämupassï). Cũng nguồn tham khảo này coi đây là dấu hiệu 
cho biết là quán sự khởi lên và diệt đi đã không là một phần của 
lời chỉ dẫn gốc. Cách giải thích khác là &kãyasmửm được dùng 
như là loại định sở cách có tính nhân mạnh khi thuật ngữ này 
đứng một mình, trái lại kãye được phát âm ra không có tính 
nhắn mạnh đến nỗi nó bị rút ngắn lại và được dùng khi loại định 
sở cách này đứng ngay trước kãyäãnwDassĩ. 


1124. EÃ 12.1 ởT II 56§b25 hướng dẫn quán bản chất vô thường của 
thân và ở T II 56§e13, T II 569a11, và T II 569b4 hướng quán 
niệm đến bản chất vô thường của cảm nghiệm, các trạng thái 
tâm, và đharmas, trong mỗi trường hợp đều nói đến sanh khởi, 
diệt tận và sanh-khởi-diệt-tận (tương đương với saudaya- 
dhamma, vayadhamma, samudayavayadhamma). Nhu cầu 
quán sự sanh khởi, diệt tận và sanh-khởi-diệt-tận cũng được nói 
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Giống như hai (Mahã-)Satipaffhãna-suffas, bản 
kinh trong Ekoffarika-ãgama cũng nói về thành tựu 
trí và sống độc lập. Tuy nhiên, không như (Mahã-) 
Safipafthãna-suffas, bản kinh trong Ekoftarika-ãgama 
chỉ ra rằng nhờ sống độc lập người hành thiền kinh 
nghiệm được an lạc, không để cho nhận thức thế tục 
khởi lên, không dao động, và cuối cùng, thực chứng 
Nirvãna.*1^5 Trình bày này trong bản Ekoffarika-ãgama 
tương đương với nhiều đoạn kinh Pãji liên kết sự vắng 
mặt của không còn bám níu vào bất cứ cái gì — đã 
được đề cập trong (Mahä -)Satipatthäna-suftas, cùng 
với sống độc lập — cho đến thể nhập vào chứng ngộ 
trọn vẹn.”2® Theo cách này, bản Ekoffarika-ägama 
nói rõ hàm ý trong (Mahã-)Satipafthãäna-suffas, đó là 
câu “sống độc lập và không còn bám níu vào bất cứ 
cái gì” chỉ thẳng vào mức tuệ quán đứng sát cạnh sự 
thể nhập quyết định chứng ngộ. 


Hai bản Pãli giải thích về safipafthãna thứ nhất — quán 
thân băng cách nói vệ tu tập: 


° - quán hơi thở, 
° - quán tư thê, 


đến trong lời chỉ dẫn sa/ipa/thãna trong Sãriputräbhidharma, 
T 1548 ởT XXYVII 614b15. 


1125. EÄ 12.1 ở TII 56815 (nói về quán cảm giác). Chỉ dẫn tương 
tự như vậy với tâm và dharmas ở EÄ 12.1 ởT II 569a13 và TH 
569b7. 


1126. Câu na (ca) kiñci loke upädiyari xuất hiện trong những mạch 
văn như trong DN 15 ở DN II 68.8; MN 37ởMNL251,30; MN 
140 ở MN III 244,23; SN 12:51 ở SN 82,17; SN 35:30 ở SN 
IV 23,7; SN 35:31 ở SN TV 24,16; SN 35:90 ở SN IV 67,5; SN 
35:193 ở SN IV 186,6; và AN 7:58 ở AN IV 88,21. 
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° - quán các động tác của thân, 

- _ xét lại các bộ phận của cơ thể, 

- - xét lại các yếu tố chính tạo thành cơ thẻ, 
- xem xác chết qua chín giai đoạn tan rữa. 


Về khuôn mẫu này, hai bản tiếng Hán có khác biệt 
đáng kể, và ngay cả hai bản tiếng Hán này cũng 
không giống nhau, vì bản Madhyama-ãgama có thêm 
nhiều bài tập, còn bản Ekoffarika-ägama đưa ra lời 
miêu tả tương đối ngắn gọn về quán thân, chỉ đề cập 
bốn bài tập (xin xem bảng 1 dưới đây). 


Bảng 1. Quán Thân trong MN 10 và hai bản tương đương của nó. 








MN 10 MA 98 EA 12.1 

e thở (1) e tư thế (-> 2) e các bộ phận của cơ 
e tư thế (2) e động tác (>3) thể (> 4) 
e động tác (3) e chống lại tâm bất| s 4 yếu tố chính 
e các bộ phận thiện ®5). 

của cơ thể (4) | s kiểm soát tâm e các lỗ bài tiết 
e 4 yếu tố chính chặt chế e tử thi tan rữa (> 6) 

(5) e thở (>1) 
e tử thi tan rữa e thể nghiệm qua 

(6) thân 4 7Z»ãnas 

e nhận biết vê ánh 


sáng 

e nắm lấy dấu hiệu 
quán tưởng các 
bộ phận của cơ 
thể (>4) 

e 6 yếu tố chính 
(>5) 

e tử thi tan rữa 
(>6) (# 1-3) 

















Điểm giống nhau giữa bản Pãji và tiếng Hán là sự cầu 
tạo cơ thê của thân, các yêu tô chính, và tử thi qua 
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những giai đoạn tan rữa khác nhau như là đối tượng 
quán thân.?12” Trong bản tường thuật của Ekoffarika- 
ãgama, ta không tìm thấy quán hơi thở, quán các tư 
thế, quán các động tác của thân. Tuy nhiên, những 
bài tập này có thể tìm thấy trong Madhyama-ãgama, 
cũng như trong Sãriputrãbhidharma.!!?8 


Cho dù giải thích về safipaffhäna thứ nhất của 
Ekottarika-ãgama hơi ngắn, các tác phẩm của truyền 
thống Theravãda trình bày ý thức rõ rệt về thân 
theo một phong cách còn ngắn ngủi hơn. Quyển 
Patisambhidhämagga chỉ có hai bài tập quán các bộ 
phận của cơ thể và bốn yếu tố chính của thân, và lời 
giải thích của Vibhanga về satipaffhäna này đề cập 
chỉ một bài tập, đó là quán các bộ phận của cơ thể. 1129 
Tương tự như giải thích tìm thấy trong Pafisambhidhã- 


1127. DN 22 ở DN II 293,10; DN 294,14 và DN 295,6; MN 10 ở 
MN I 57,13+15 và MN I 58,9; MA 98 ở T I 5§3b5+17+24; 
và EA 12.1 ở T II 568a18+24 và T II 568b4. Dựa trên nghiên 
cứu đối chiếu các ấn bản khác nhau về szfi2zƒ†hãna thứ nhất, 
Schmithausen 1976: 250 đề nghị là ý thức rõ rệt các tư thế 
của thân có thể đã là loại quán thân lâu đời nhất, vì không 
như các loại quán thân khác đã được kể ra, bản chất của nó 
phù hợp nhất với loại quan sát với quán niệm được tìm thấy 
trong các sa/ipaf†häna khác. Dựa trên trình bày của Wïbhanga, 
Bronkshorst 1985: 311, thay vào đó, coi quán các bộ phận của 
cơ thê là loại quán thân cô xưa nhất của Safipa{thana này. 


1128. T 1548 ở TH XXVII 61363; so với Pañcavimsatisahasrika 
Prajña-paramiia trong quyên của Dutt 1934/2000: 204,7. 


1129. Patis II 232.9 và Vibh 193,17. Nổi bật là trình bày này tạo 
nên một phân su/tantabhajaniya của Vibhanga, đó là “phân tích 
theo kinh tạng”. 
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magga, quyễn Dharmaskandha chỉ liệt kê các bộ phận 
của cơ thê và bồn yêu tô chính cho phân quán thân. "139 


Bài tập thứ nhất được hai (Mahã-)Satipafthäna- 
suffas đề cập đến là quán niệm hơi thở, một loại tu 
tập cũng được tìm thấy trong kinh của Madhyama- 
ãgama, tuy nhiên bài quán này không đứng đầu danh 
sách các bài tập, thay vào đó, đứng sau phần ý thức 
rõ rệt về tư thế và các động tác của thân. Quyển 
Sãriputrãbhidharma phù hợp với bản Madhyama- 
ãgama về khía cạnh này, vì quyển này cũng đặt ý 
thức rõ rệt về tư thế và các động tác của thân trước 
phần quán niệm hơi thở.!13! 


Chỉ dẫn về quán niệm hơi thở được ghi trong 
Madhyama-ãgama đáp ứng gần gũi với chỉ dẫn tiếng 
Pãli, trước hết nói đến việc biết rõ rệt hơi thở vào và 
ra, rồi hướng dẫn là biết hơi thở vào và ra dài hay 
ngắn, tiếp theo là tập kinh nghiệm toàn thân và tập 
làm lắng dịu hành vi của thân.1!32 


1130. T 1537ở TII XXVI476a8§+29, khác biệt là 2harzmaskandha nói 
về sáu yếu tố, thay vì bốn yếu tố tìm thấy trong Pa/isarmbhidhä- 
magsa và trong hai Safipaffhäna-suífas lời trình bày phù hợp 
với MA 98 ở TI 583b2I, cũng có sáu yếu tố trong phần quán 
thân tương ứng của nó. Điều tương tự như thế cũng được tìm 
thấy trong các đoạn Sanskrit không rõ tác giả nói đến lời chỉ dẫn, 
quyền “Yogalehrbuch”, tập 128R6 trong Schlingoff 1964: 86. 


1131. T 1548 ởớT II XXVII 613b3; điều này cũng là trường hợp cho 
Pañicavimsatisahasrika Prajñaparamiia trong Dutt 1934/2000: 
204.8; về bàn luận tiếp theo về sự khác biệt, xin so với Änalayo 
2003a: 117-120. 


1132. Về ba bước cuối cùng, MÃ 98 ở T I 582c17 phù hợp với DN 22 
và MN 10 về việc hướng dân “làm lăng dịu hành vi của thân” 
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Liên quan đến bài tập này, cái khác biệt là bản 
Madhyama-ägama không có ví dụ so sánh người 
thợ tiện có trong hai (Mahã-)Satipa†thana-suftas. Một 
khác biệt khác nữa là kinh Madhyama-ägama cũng 
không miêu tả người hành trì quán hơi thở đi vào nơi 
thanh vắng, ngồi khoanh chân lại và thiết lập quán 
niệm trước mặt.1133 


VỀ bài tập miêu tả kế tiếp trong hai (Mahã-) 
Safipafthäna-suffas, quán về bốn tư thế, lời chỉ 
dẫn trong Madhyama-ãgama còn hơn nữa, trực 
tiếp hướng quán niệm đến các hoạt động đi ngủ 
và thức dậy. 1 


khi thở vào, nhưng khi thở ra lại nói về “làm lắng dịu hành vi 
của miệng”, khuôn mẫu này có thê được tìm thấy trong MÃ §I 
ở TI555b14. Đây là một lỗi xảy ra trong lúc chuyên dịch kinh 
văn, vì khuôn mẫu của tất cả lời chỉ dẫn trong các trường hợp 
khác chỉ giản dị áp dụng vào hơi thở ra việc đã làm trong lúc 
thở vào. Minh Chau 1964/1991: 89 ghi chú là ngụ ý về các hoạt 
động của thân của bản ĐZj¡ “cung cấp lời viết chính xác hơn”. 
Các giải thích khác về bốn giai đoạn quán hơi thở tìm thấy 
trong SA 803 ở T II 206b1 hay trong SA §10 ở TH 208a27, 
nói về làm lắng dịu hành vi của thân trong cả hai trường hợp, 
khi thở vào và khi thở ra. Cho dù ngụ ý về hành vi của miệng 
có thể được coi là phù hợp với định nghĩa nêu ra trong SÃ 568 
ở T II 150a24 tiêu biểu cho hướng tâm lần đầu vào và suy xét 
đối tượng, ngụ ý về hai trạng thái này không thích hợp lắm với 
mạch văn đang bàn ở đây. 


1133. MN 10 ở MN I 56,12: araññagato va rukkhamnlagafo va 
suññna-garagafo va nisidaH, pallankam ãbhujifva ujum kăyam 
panidhãya parinukham satim upa††hapetva (ải vào rừng... hay 
đến nơi thanh vắng... ngôi khoanh chân... khởi lên quán niệm 
về đổi tượng thiển quán, đó là hơi thở, thiết lập quán niệm 
trước mặ£); so thêm với DN 22 ở DN II 291,3. 


1134. MÃ 98 ở TI 582021. MN 10 ở MN 57,1 nói về hướng quán 
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Về bài tập kế tiếp liên quan đến các hoạt động của 
thân được thực hiện với hiểu biết rõ ràng tường 
tận, bản Madhyama-ägama có ít hoạt động hơn hai 
(Mahäã-) Satipatthãna-suffas, vì nó không đề cập đến 
các hoạt động như nhìn trước và nhìn xa, ăn và uống, 
hay đại tiểu tiện."'?5 (Mahã-)Satipaffhäna-suftas và 


niệm đến thân “trong bắt cứ tư thế nào thân của vị ấy được đặt 
vào”, yatha yathä vã pan assa kãyo panihifo hoíi, so thêm với 
DN 22 ở DN II 292,14, một tập ngữ kết hợp sự tiếp tục nhận 
biết rõ rệt trong bất cứ tư thế nào và như vậy ngụ ý bao hàm 
luôn hai hoạt động phụ đã được đề cập ở MÃ 98. Buồn ngủ 
và thức dậy xuất hiện trong DN 22, MN 10 và MÃ 98§ liên 
quan với hiểu biết rõ ràng tường tận các hoạt động, tình trạng 
này, tuy nhiên, công việc hình như có hơi khác bởi vì sự có 
mặt bổ túc của sampajãna đòi hỏi không chỉ có ý thức rõ rệt, 
mà còn thực hiện những hoạt động theo cách thức phù hợp vả 
thích hợp. Ở mức độ nào đó, một loại tu tập có liên quan trong 
những người theo đạo Jain, được trích dẫn từ Jaini 1979/1998: 
66 chú thích 56 như bắt nguồn từ Dasaveyäliya 4.7, đòi hỏi 
nên có ý thức rõ rệt về bất cứ tư thế nào và trong khi đang ăn 
hay đang nói, /ayưm care, jayam cifthe, jayamase, jayam sae, 
7ayam bhumnjamto bhãsamfo, một loại tu tập với mục đích tránh 
các hoạt động bắt thiện. 


1135. MA 98 ở TI 582025. Cũng những hoạt động này hình như 
không có trong lời miêu tả về hiểu biết rõ ràng tường tận trong 
kinh M#ahäãparinirväna-siira, vì trong phần S 360 tập 167V6 của 
Waldschmidt 1950: 15 tiếp tục sau szmghãfïcTvarapatradhärane 
ngay lập tức bằng gafe sthite nisamne šayite (trái lại, trong MN 
10 ở MN I 57,7 theo sau saäghãtipattacwaradhärane bằng 
asite pite khayite sãyite và uccärapassavakamme trước khi 
chuyên sang gzíe fhite nisinne sufte). Tập Dirgha-ãgama của 
cùng phẩm kinh, DÃ 2 ở TL 14a3 có nói đến hiểu biết rõ ràng 
tường tận về các phương hướng khác nhau cũng như về ăn và 
uống (so với bản dịch của Yit 2008: 273 chú thích 17), quyên 
Šrãvakabhũmi trong Shukla 1973: 11,12 hay ŠSG 1998: 20.5 
và trong T 1579 ở T XXX 397b17 (để có giải thích chỉ tiết về 
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Madhyama-ãgama giỗng nhau về việc đề cập các 
hoạt động đắp y, mang bình bát của thân, về phần 
này các lời chỉ dẫn của Madhyama-ãgama còn chỉ 
thêm là điều này nên được thực hiện “khéo léo” và 
“phong cách và biểu hiện thích hợp”.1!% Tính chất bổ 
sung này thích hợp với giải thích của chú giải về hiểu 
biết rõ ràng tường tận các hoạt động của thân, một 
giải thích làm nồi bật nhu cầu có ý thức rõ rệt về mục 
đích và sự thích hợp về đắp y và mang bình bát.1!37 
Cùng phong cách tương tự, các kinh PãJi khác chỉ ra 
rằng tỳ khưu hay tỳ khưu ni nên đắp y và mang bình 
bát theo phong cách phù hợp.'*38 


[MNI 57] Sau khi tả về quán hơi thở, tư thế và các động 
tác của thân, hai phẩm (Mahã-) Satipatthãna-sutfas tiễp 
tục bằng quán các bộ phận cơ thể, các yếu tố chính, 
tử thi trong giai đoạn tan rữa. Ba bài tập này được tìm 
thấy trong cả hai bản tiếng Hán tương đương. 


hiểu biết rõ ràng tường tận so với tác phẩm cũng của Shukla 
1973: 111,11 hay ŠSG 1998: 172.1 và trong T 1579 ở T XXX 
413c29). Nhóm các hoạt động nói ở DN 22 ở DN H 292,25 và 
MN 10 ở MN I 57,5 hình như là đoạn trích tiêu chuẩn trong 
MN 67 ở MN I460,9 và AN 4:122 ở AN 123,9, theo đó, tỳ 
khưu nào không muốn tuân phục lời chỉ dẫn cách thực hiện 
những hoạt động này rồi sẽ khiến cho vị ấy hoàn tục. Một miêu 
tả về hạnh kiểm thích hợp trong truyền thống đạo Jain, được 
trích dẫn trong Deo 1956: 487 cũng bao gồm luôn đại tiểu tiện. 


1136. MA 98 ởT1582b25. 
1137. Ps1253,15: sahakasampajañna và sappãyasampdqjañna. 


1138. AN 4: 103 ở AN II 104,10 và AN 10: 98 ở AN V201, 15 nói 
về việc làm những điêu này theo cách thức “vừa lòng” hay “khả 
Ÿ”, pasadika. 
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Các bản Pãji và tiếng Hán trình bày quán các bộ phận 
cơ thê theo các cách tương tự, “** miêu tả bài tập này 
như là phân quán bật tịnh (asuci).''® Bản Ekoftarika- 


1139. Không như DN 22 ở DN II 293,14 và MN 10 ở MN LIS57,17; 
MÃ 98 ở TI 583b8 và EÃ 12.1 ở T II 568a20 đề cập rõ ràng 
đến bộ óc trong danh sách các bộ phận của cơ thể. Vism 240,24 
giải thích là bộ óc không được đề cập rõ ràng trong (ÄM⁄aJã-) 
Safipa†thana-suffas vì nó đã được ngụ ý trong “tủy xương” 
a{thimifja. Bộ óc xuất hiện trong danh sách tương tự với các 
bộ phận cơ thê trong Sn 1:11 ở Sn 199, so thêm với Khp 2,9 
trong đoạn kinh phâm Gãndhãrï ở Glass 2007: 135, Trưởng lão 
Kharosthï đoạn 5 dòng 4; so thêm với Šrãvakabhữmi, Shukla 
1973: 203,10 hay ŠSG 2007: 60.5 và trong T 1579 ở T XXX 
428c27, quyền (Mũla)Sarvästiväada Wïnaya, Hu-von Hiniber 
1994: 260,16 và Ốikgãsamwuccaya trong Bendall 1902/1970: 
209,10. Hayashima 1958: 370 chú thích là nguồn Sanskrit 
thường liệt kê ba mươi sáu phần của cơ thể. Hamilton 1996: 
10 kết luận là “danh sách hiển nhiên là không đầy đủ, điều này 
ngụ ý miêu tả như thế không có chủ ý nên hiểu là danh sách 
định rõ các bộ phận cầu tạo nên cơ thể; thay vào đó, đây chỉ là 
ví dụ”. Xin so thêm với Dhammajoti 2009: 250-252 về danh 
sách khác nhau của các bộ phận cơ thể. Một trích dẫn trong 
kinh về các bộ phận cơ thể (không nhất thiết là dành cho trong 
trường hợp đang bàn này) có thê được tìm thấy trong Abhidh-k 
7:27 trong Pradhan 1967: 411,5 tương đương với MN 10 ở MN 
I 57,15 với bản tiếng Hán tương ứng trong T 155§ ở T XXIX 
140a14 và T 1559 ở T XXIX 291a9, so thêm với Abhidh-k-† ở 
D (4094) mngon pa, nyu 58a4 hay Q (5595) thu 100b1. Trong 
Arthaviniscaya-sữfra của SamtamI 1971: 41,7 danh sách liệt kê 
các bộ phận cơ thể là một phần của định nghĩa về chánh niêm, 
được dùng để đối trị ham muốn nhục dục. 


1140. Greene 2006: 34 ghi chú là phẩm tính này dành riêng cho mạch 
văn szfipaƒ†hana, không được dùng đến khi cũng các bộ phận cơ 
thể này được kề ra trong các kinh khác để quán bốn yếu tổ chính, 
so với MN 28 ở MN I 185,16 và bản tương đương MÃ 30 ở TI 
434c7 chăng hạn. Còn về khuynh hướng coi thân thể là bất tịnh 
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ãgama còn làm nỗi bật thêm sự ham muốn nhục dục 
về tâm thân này là không thê được, chăc chăn đây là 
kêt quả của tu tập này.11“' 


Hai (Mahã-)Satipafthãna-sufftas và bản Madhyama- 
ãgama minh họa tu tập quán niệm này bằng thí dụ 
nhìn bao đầy các ngũ cốc. Loại bao “mở ra hai 
đầu” như thế hình như là phương tiện để gieo hạt, có 
miệng trên để nhận hạt giống và miệng dưới như là 
ngõ cho hạt giống rơi ra khi gieo hạt.1143 


Ví von (hay ví dụ so sánh) này tự nó có thể ngụ ý 
tương tự với thân người, miệng trên tiếp nhận thức 
ăn và miệng dưới là cửa ngỏ để phân đi ra. Về giải 
thích này, ví von “cái bao hai miệng” ấy cũng ám chỉ 
đến sự phụ thuộc của thân vào nguồn cung cấp dinh 
dưỡng đều đặn, rồi sớm sẽ trở thành phân và nước 
tiêu để cứ phải tiếp tục thải ra nữa. 


trong các truyền thống đạo sĩ Ấn Độ thời cô nói chung, xin so với 
Olivelle 2002: 190. Shuman 2010: 402 nhận định là “dù chúng ta 
coi thân thể không sạch sẽ, chúng ta phải tự hỏi có phải việc coi 
cơ thể là không sạch sẽ hay bắt tịnh được chính đáng gọi đấy là 
một ví dụ điển hình về “chánh niệm” chăng?”. 


1141. EA 12.1 ởT 568a19. 


1142. DN 22 ở DN II 293,18; MN 10 ở MN 1 57,21 và MA 98 ở 
TI 583b9; một so sánh tìm thấy trong 'Š/ksãsamuccaya của 
Bendall 1902/1970: 210,8; so thêm với 4rfhaviniSeaya-sitra 
của Samtani 1971: 24.4. Sự thiếu vắng của ví dụ so sánh này 
trong EÄ 12.1 có một đoạn tương đương trong AN 6:29 ở AN 
III 323.20, ở đây bài tu tập xuất hiện không có ví dụ này. 


1143. Schlingloff 1964: 33 chú thích 10. 
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Hai (Mahã-)Satipatthãna-suffas và bản Ekoftarika- 
ãgama đề cập quán thân qua bốn yếu tố đất, nước, 
lửa và gió theo các cách thức như nhau.” Kinh 
Madhyama-ägama thêm phần khoảng không và thức 
vào bốn yếu tố này, bằng cách đó, bao hàm sáu yếu 
tố. ỞŸ chừng mực nào đó, xem xét nhóm sáu yếu tố 
này như là đối tượng quán thân là bất thường, vì theo 
cách này, quán thân cũng bao hàm luôn yếu tố thức, 
một yếu tố không phù hợp lắm dưới chủ đề “thân”. 
Cho dù cùng nhóm sáu yếu tố này có thể được tìm 
thấy trong các kinh điển PãJi khác nhưng chúng không 
nằm trong bối cảnh quán thân.*14ê 


Bản Pãji và tiếng Hán tương đương minh họa quán 
niệm vê các yêu tô bằng hình ảnh người đô tê đã cắt 
thịt con bò.” Bản Ekoffarika-ãgama cung câp thêm chỉ 


1144. DN 22 ở DN II 294,14; MN 10 ở MNI 57,21 và EÄ 12.1ởT 
II 568a24. 


1145. MA 98 ởT1583b18. 


1146. DN 33 ở DN HII 247,18; MN 112 ở MN II 31,16; MN 115 
ở MN II 62,22; MN 140 ở MN THII 239,19; SN 18:9 ở SN H 
248,26; SN 25:9 ở 5N HI 227,23; và AN 3:61 ởANI 176,1. 


1147. DN 22 ở DN II 294,17; MN 10 ở MN 1 57,20 và MA 98 ở TI 
583b19 và EA 12.1 ởT II 568a26; ví dụ so sánh này cũng tìm 
thấy trong Š/ksãsamuccaya của Bendall 1902/1970: 210,4. MÃ 
98 ở T I 583b20 khác biệt với các bản khác tới mức người đồ 
tế chia miếng thịt ra làm sáu phần, phù hợp với chỉ dẫn trong 
MÃ 98 quán sáu yếu tổ thay vì bốn yếu tô đề cập ở các bản 
kinh khác. Phương pháp sáu yếu tố của ví von này xuất hiện 
trong phần 160V2 của cái gọi là Yogalehbuch trong Schlingoff 
1964: 165 ở đây nó được dùng cho bài tập tưởng tượng thực 
sự, xin đọc Bretfeld 2003; Kloppenbord 1987: 85; Ruegg 1967: 
162; Yamabe 199a: 37-40; cùng tác giả 2002: 130; cùng tác giả 
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tiết về ví dụ trên vì nó tả người đồ tễể phân biệt các bộ 
phận khác nhau của con bò đã bị làm thịt theo “chân”, 
“tim”, “đầu”... 114 Ở mức độ nào đó, trình bày này tương 
tự như lời cắt nghĩa tìm thấy trong chú giải Pãji giải 
thích là ví dụ so sánh này minh họa bài tập quán niệm 
được tu tập ra sao để có thể khiến nhận thức thay đồi. 
Theo chú giải Pãji, ngay khi con bò bị mổ ra, người đồ 
tễ không còn nghĩ “con bò” nữa, nhưng chỉ nghĩ đến 
“thịt. Tương tự, bài tập quán niệm này được tiếp 
tục duy trì sẽ khiến cho người hành thiền không còn 
nghĩ thân này là “Tôi”, “của Tôi”, nhưng nhận biết nó 
chỉ là sự thể hiện của bốn yếu tố ấy. 


[MN I 58] Bài tập cuối cùng của phần quán thân trong 
hai (Mahä-) Satipatthäna-suttas đề cập đến tử thi qua 
những giai đoạn tan rữa khác nhau. Ở Án Độ thời 
xưa, có khi xác chết rõ ràng là bị bỏ rơi ngoài trời 
trong bãi tha ma, để cho hủy hoại tự nhiên hay để 
dã thú xé xác.1'5? Tỳ khưu và tỳ khưu ni nên đi đến 


2006: 327 về bài tập này. Bộ 8odhisafvapifaka lại cung cấp 
thêm một khía cạnh khác về bài tập này, vì nó kết hợp dùng 
thân mình cho lợi ích của người khác cũng như bốn yếu tố lợi 
ích cho chúng sanh, T 310 ở T XI 307b29, về bản dịch bản Tây 
Tạng so với Pagel 1995: 382. Horner 1945: 451 phê bình là ví 
dụ so sánh này chỉ ra là “người hàng thịt này đã là một thành 
phần nồi tiếng trong cơ cấu xã hội, phục vụ những ai không 
phản đối việc ăn thịt bò”. 


1148. EA 12.1ởTH 568a27. 
1149. Ps1272,1. 


1150. Rhys Davids 1903/1997: 80. Xuánzảng trong bút ký du lịch 
ghi răng tử thi bị bỏ ngoài trời đê dã thú xé xác, ông ta trình 
bày như là một trong ba phương pháp khác nhau vứt bỏ xác 
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bãi tha ma như thế để tập lối tu cá biệt này.'!5! Theo 
Sanghabhedavastu của (Mula)Sarvativãäda Vinaya, 
trước khi chứng ngộ chính Đức Phật đã chịu ảnh 
hưởng mạnh mẽ khi nhìn thấy người chết và tử thi 
trong những bãi tha ma như vậy.'1°2 


Miêu tả của Madhyama-ägama và Ekoftarika-ägama 
vê bài tập này khá giông như hai (Mahã-)Satipatthãna- 


chết tìm thấy ở Án Độ vào thế kỷ thứ bảy, so với T 2087 ở T 


HH1. 


LI 877c27, được dịch trong Beal 1884/2001a: 86 (về bút ký 
du lịch của Xuánzàng nói chung so với Deeg 2007 khuyến cáo 
thái độ phê phán quá dễ dãi sự đáng tin cậy về tin tức cung 
cấp trong tập tài liệu này). Câu trích Viradattapariprccha trong 
Šiksãsamuccaya của Bendall 1902/1970: 210,2 đề cập riêng 
giai đoạn xác chết bị súc sanh ăn, hướng dẫn là ta nên coi thân 
riêng của mình chẳng qua chỉ là thực phẩm cho sanh linh khác. 


So thêm với Th 315-316 hay Th 393-395, chăng hạn. Cousins 
2003: 4 bình luận là hình như “thiền quán sự tan rữa của tử thi 
ngoài nghĩa địa không được lưu tồn như là cách tu tập của đạo 
Jain, mà đã có thể là cách tu tập điển hình, duy nhất của Phật giáo 
vào thời điểm đó”. Công thức seyyafhäpi passeyya trong MN 
10 ởMN I 58,9, so với DN 22 ở DN II 295,6 ngụ ý là sự tu tập 
thật sự về cách thiền này liên quan đến loại hồi tưởng hay thậm 
chí đến tưởng tượng; so với Gethin 2006: 97 và chú thích 1147 
ở trên. ÑZ„amoli 1991b: 760 ct 27 bình luận là các giai đoạn tan 
rữa khác nhau của tử thi “không nhất thiết có ngụ ý quán tưởng 
xác chết thực sự”, “như là hình ảnh tâm thức cân được tạo 
nên”. Tuy nhiên, công se viết ở MÃ 98 ở T I 583b24 và EÄ 
12.1 ởT II 568b4 như thể người hành thiền thực sự quán xác 
chết. Theo MeMahan 1998: 253, dù đạo Phật nguyên thủy nói 
chung “ngôn ngữ chất đầy các ân dụ về hình ảnh, nhưng hình ảnh 
theo nghĩa đen và hình ảnh thị giác không được nhân mạnh”. 


1152. Gnoli 1977: 77,22 với bản Tây Tạng tương đương trong D (1) 


“dul ba, nga 7a4 hay Q (1030) ce 6b1. 
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suffas, tiên hành qua nhiều giai đoạn từ lúc mới chết 
và xác sưng phù, đến xác bị nhiều loại dòi bọ côn 
trùng ăn đến xương rải rác chỗ này chỗ kia, cuối cùng 
chỉ còn là bụi. 1133 


Trong phần bàn luận về các giai đoạn khác nhau 
của thân đang tan rữa cần được quán tưởng, kinh 
Madhyama-ãgama cũng hướng dẫn quán tưởng khi 
thân đang được hỏa thiêu.'!'* Bản Ekoffarika-ägama 
kết thúc bài tập này bằng cách tả một tỳ khưu đạt 
được tuệ quán vào sự vô thường của thân và thực 
chất trống không tối hậu, bản kinh tóm lược điểm 
chính của bài tập này. '”3° 


1153. DN22 ởDN II295,6; MN 10 ở MN158,9; MA 98 ởT1583cl 
và EÄ 12.1 ở T II 568b4; so thêm với Šzãvakabhữmi trong 
Shukla 1973: 205,21 hay ŠSG 2007: 64.20 và trong T 1579 
ở T XXX 4297, và Šiksãsamuccaya của Bendall 1902/1970: 
210,15. T 602 ở T XV 171c4, một luận thuyết về quán hơi thở, 
đề cập đến nhiều khía cạnh của quán ngoài nghĩa địa như để 
đối trị nhục dục. T 602 hướng dẫn là nếu ai cảm thấy bị đôi môi 
hồng hay cặp lông mày đậm của người khác lôi cuốn, người 
ấy nên hồi tưởng đến dòng máu của người chết cũng đỏ và xác 
chết đang thối rữa cũng đậm như thế, và trong trường hợp ai bị 
cái thân tròn trịa của người khác lôi cuốn, người ấy nên quán 
cái tròn trịa của tử thi bị sưng phù; so thêm với Zaccheti 2004: 
§96 và về bản chất của tác phẩm cùng tác giả 2010b. 


1154. MÃ 98 ở TI 583b25 so thêm với Šãripuirabhidharma, T 1548 
ởT XXVIII 614b7; về tập tục tang lễ thời Ấn cổ, so với Caland 
1896/1967 và de Marco 1987: 219-224 chăng hạn. 


1155. EÄ 12.1 ởT II 56§b25+27: “thân thể này không tôn tại lâu 
đải, chịu ảnh hưởng của tan hoại” và vị tỳ khưu này hiệu răng 
không có gì [mà ta có thê] làm chủ cả”. 
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Ngoài những bài tập đã được thảo luận cho đến giờ, 
các bản tiếng Hán còn miêu tả nhiều phần quán thân 
khác. Bản Ekoffarika-ägama hướng dẫn quán các lỗ 
bài tiết của thân và các chất bắt tịnh từ đó tiết ra, một 
phần quán được tìm thấy trong các kinh Pãji khác. 158 


Bài tập này là một trong bốn bài tập quán thân trong 
ấn bản này, còn ba bài kia là quán về các bộ phận 
của cơ thể, bốn yếu tố chính, và sự tan rữa của tử thị. 
Như vậy, miêu tả khá ngắn gọn của bản Ekoffarika- 
ägama về saftipaffhäna này đặt tầm quan trọng về 
hướng quán niệm đến bản chất không quyến rũ của 
thân, bị phơi bày qua các bộ phận của nó, qua các 
chất lỏng nó thải ra, và sự tan rã của nó khi chết. 


Bản Madhyama-ägama có nhiều bài tập quán thân 
bổ túc. Trong số các bài tập này, ta thấy bản này 
cũng liệt kê thể nghiệm lạc phúc thuộc thân... nhờ 
chứng đạt /hãnas.'!°” Ảnh hưởng của bốn /hãnas vào 
thân có thể thực sự được kể như là quán thân được 
kinh Kãyagafäsafi-suffa và bản tương ứng trong 
Madhyama-ãgama tán thành, vốn cùng hướng quán 
niệm với nghĩa những kinh nghiệm sâu đậm này có 
trên thân.1138 


Hai quán tưởng phụ khác tìm thấy trong Madhyama- 
ägama dưới đề mục quán thân là đôi đâu trạng thái 


1156. EA 12.1 ởTII 568b1: với các kinh Pj¡ tương đương trong AN 
9:15 ở AN IV 386 và SŠn I:11 ở Sn 197 và bản tiêng Hán tương 
đương trong EA? 29 a T II 8§80a30. 


1157. MA 98 ởT1582c20. 
1158. MN 119 ở MN II 92,24 và MA 98 ở TI 555b18. 
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tâm bắt thiện bằng tâm thiện và kiểm soát mạnh mẽ 
tâm. Những bài tập tương tự tìm thấy trong lời 
miêu tả làm sao để đối phó với ý tưởng bắt thiện nêu 
trong Vifakkasanthãna-suffa và trong bản Madhyama- 
ägama tương đương của nó, nơi các bài tập này thích 
hợp với bối cảnh hơn.11ê0 


Các quán tưởng thân' khác trong bản Madhyama- 
ãgama là thuần thục trong “nhận thức về ánh sáng” 
ban ngày và ban đêm và “khéo nắm giữ và chú ý 
đến dấu hiệu của quán [duyệt xétj”.#' Ý niệm về 
“quán tưởng” hình như không quá xa vời với tu tập 
safpafthana nói chung, và “nhận thức về ánh sáng” 
(ãlokasaññä) xuất hiện trong miêu tả thông thường 
chống lại lười biếng và dã dượi, ở đây nhận biết như 
vậy xảy ra đồng thời với quán niệm và hiểu biết rõ 


1159. MA 98 ở T1582c11+7. 


1160. MN 20 ở MN I 119,5 và MN I 120,35; MA 101 ở TT 58§§a10 
và TI5§8c17. 


1161. MÃ 98 ở T1 582a22 theo Saddhqaloka 1983: 16 chú thích 7 
tương ứng với đ/okasañña, và MÃ 98 ở T I 583a29 có lẽ đây là 
đối tượng tương ứng với paccavekkhanänimittam suggahitam 
hofi sumanasikafam tìm thấy trong AN 5:28 ở AN IH 27,13 
chăng hạn. 

AN II 27,13 (BKTC 2, tr 343, đ.10: Năm Chỉ Phân; NDB, p. 
649: pa. (5): Five Fqctors. 
“Paccavekkhananimittam. Chú giải BKTC coi đây là trí 
duyệt xét (paccavekkhanaänameva), hiển nhiên là đề cập 
tới trí duyệt xét các thành tựu đạo lộ và quả vị. Tuy nhiên, 
việc sử dụng chữ paccavekkhana hình như đặc biệt thuộc về 
chủ giải, tôi tin là có lẽ Paccavekkhananimittam ở đây có 
nghĩa là đối tượng đang được tuệ quán duyệt xét ”. 
Trích NDB, p. 1725, ct. 996. 
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ràng tường tận.''*2 Nhưng, cho dù một số cách tu 
tập này có liên hệ đến quán niệm, sự xuất hiện của 
chúng trong mạch văn liên quan đến quán thân gây 
khó nghĩ. Quán niệm về thân là một nền tảng quan 
trọng cho tu tập định ở mức độ sâu hơn và do đó, 
chống lại trạng thái tâm bắt thiện. Tuy nhiên, các bài 
tập liên quan đến cùng một mục đích hình như không 
hội đủ tính chất quán thân nếu chúng không lấy thân 
làm đối tượng cho sự quán chiếu của chúng. 


[MN I 59] Safipafthãna thứ hai trong bản Pãji và tiếng 
Hán hướng quán niệm đến cảm giác.*'3 Bốn ấn bản 
đồng ý là quán niệm như vậy bao gồm cả cảm giác 
dễ chịu, khó chịu (đau đớn) và trung tính, ba loại cảm 
giác này còn được phân biệt thành thế tục và phi thế 
tục.11% Hơn nữa, bản Madhyama-ägama phân biệt ba 


1162. Ví dụ MN 27 ở MN I 181,19: ãlokasaffT satfo sampajãno; sO 
với Kuan 2001: 177; về ãlokasamjfñä trong Šrãvakabhimi xin 
so thêm với Abe 2004. Nhưng trong những miêu tả như vậy, 
ãlokasaññaä không được thực hiện ban ngày lẫn ban đêm như 
trong MÃ 98, ngoại trừ trường hợp xảy ra như là cách đối trị 
với đã dượi thôi trong AN 7:58 ở ANTV 86,21. Chữ ãlokasanna 
cũng xuất hiện trong DN 33 ở DN III 223,4 và trong AN 4:41 ở 
AN II 45,9 như là samadhi bhãvang, một loại “tu tập định”, và 
trong AN 6:29 ở AN IH 323,14 như là một 2wssaí¡, một loại 
hồi tưởng (tùy quán). 


1163. Có thể tìm thấy trong Ä⁄ahãvibhãsã, T 1545 ở T XXVII 948b11 
đoạn trích dẫn về lời chỉ dẫn làm sao quán cảm giác dễ chịu. 


1164. Khác biệt giữa thế tục và phi thế tục trong DN 22 ở DN II 
298,15 và trong MN 10 ở MN I 59,16 theo nghĩa đen là liên 
quan đến “có xác thịt” hay “không có xác thịt”, sãmisa và 
nirãmisa, một khác biệt mà MA 98 ở TI 58§3c28 và EA 12.1 ở 
TH 56Sc1 dịch là “có thức ăn, vật thực” hay “không có thức 
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cảm giác này thành các loại thuộc thân và thuộc tâm, 
thành loại có liên quan đến khoái lạc nhục dục hay 
không có liên quan đến khoái lạc nhục dục.1'% Trong 
khi phân biệt cảm giác thuộc thân và thuộc tâm đưa 
ra một khía cạnh bổ sung về quán cảm giác, nói đến 
cảm giác có liên quan hay không có liên quan đến 
khoái lạc nhục dục cũng tương tự về nghĩa như cảm 
giác thế tục và cảm giác phi thế tục, sự phân loại đã 
được tìm thấy trong tất cả các ấn bản (xem bảng 2). 


Bảng 2: Quán Cảm Giác trong MN 10 và các bản tương đương 











_ MN 10 _ MÃ 98 _ EÄ 12.1 
e dễ chịu, đau e dễ chịu, đau e dề chịu, đau 
đớn, trung tính đớn, trung tính đớn, trung tính 
(1) =>) mm.” 
e thế tục, phi thế ¡se thế tục, phi thế | s thế tục, phi thế 
tục (2) tục (—> 2) tục (—> 2) 
e khoái lạc nhục 
dục 














Chỉ dẫn trong Ekoftarika-ãgama liệt kê cùng loại cảm 
giác tìm thây trong hai (Mahã-)Satipat†thäna-suftas, 


ăn, vật thực”, so thêm với Päsadika 1998: 499 chú thích 27. 
Anderson 1999/2001: 38 dịch mirãmisa sukha là “hạnh phúc 
dửng dưng”, de Silva 1987c: 20 hiểu øữZmisa là muốn nói 
tới cảm giác không có “sự kích thích thuộc về vật chất”, và 
Schlingloff 1962b: 81 nói về cảm giác “thế tục”; về lời giải 
thích khác xin đọc Hamilton 1996: 43-44. Khác biệt giữa hai 
loại cảm giác sãmisa và nirãmisa, không thấy trong Patis II 
233,15 đoạn này chỉ đề cập ba loại cảm giác căn bản và sáu loại 
cảm giác sanh khởi ở sáu cửa giác quan. 


1165. MA 98 ở TI583c27+29. 
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khác ở chỗ bản này hướng quán niệm đến bản chất 
loại trừ hỗ tương của ba loại cảm giác này, giải thích 
là trong lúc kinh nghiệm cảm giác này, ta không thể 
kinh nghiệm hai cảm giác kia.1'* Một dấu hiệu tương 
tự, tuy không là chỉ dẫn về quán niệm, cũng xuất hiện 
trong các kinh Pãji khác. 11% 


Safipafthãna thứ ba — quán các trạng thái của tâm — 
bao hàm một nhóm các trạng thái của tâm và nhóm 
các trạng thái cao thượng của tâm (xem bảng 3). ''°° 
Bốn bản này đồng ý là safipatfhãna này bao gồm ý 
thức rõ rệt về sự có mặt hay vắng mặt của ham muốn 
nhục dục, sân hận, và vô minh, cũng như trạng thái 
được coi là được thâu nhiếp hay bị phân tâm. Về 
vấn đề này, bản Madhyama-ägama trình bày thêm 
sự có mặt hay vắng mặt của tâm bị nhiễm lậu, còn 
Ekottarika-ãägama nói thêm về ý tưởng tham ái. '189 


Trong bối cảnh trạng thái tâm được thâu nhiếp hay 
bị tán loạn, điều đáng chú ý là trong hai (Mahã-) 
Safipafthãna-suffas, cặp đôi này không phù hợp với 
khuôn mẫu tìm thấy ở các trường hợp quán tâm 


1166. EA 12.1 ởTI 568c9 
1167. DN 15 ở DN lHI 66,18 và trong MN 74 ở MN I 500,10. 


1168. Một trích dẫn trong kinh điển liệt kê các trạng thái của tâm có 
thể được tìm thấy trong Abhidh-k 7:11 trong Pradhan 1967: 
396:10, tương đương với MN 10 ở MN I 59,30; so thêm với T 
1558 ởT XXIX 135c15,T 1559 ởT XXIX 287a3, và Abhidh- 
k-t ở D (4094) mngon pa, nyu 49b2 hay Q (S595) 0hu 89b4. 
Một ấn bản trích dẫn kinh này có thể được tìm thấy trong 
Mahavibhasa, T 1545 ở T XXVII 950424. 


1169. MÃ 98 ở TI584a8 và EA 12.1 ởT H 568c26. 
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khác, đó là trong mỗi trường hợp phẩm tính phủ định 
đều đi cùng với phẩm tính xác định."° Để tương 
thuận với khuôn mẫu này, thu nhiếp lại (saiikhitfa) 
có thể được giải thích là trạng thái định của tâm.11 
Giải thích như thế có thể được phần tường thuật 
dẫn nhập trong tuyển tập Jãfaka tán thành, trong bộ 
này động từ tương ứng sarikhipafi tả sự thực hành 
tâm từ của Đức Phật, một việc làm thực sự có nghĩa 
“định”."2 Tuy nhiên, trong kinh điển Pãji nói chung, 
thuật ngữ sarikhifta hình như hầu hết có nghĩa phủ 
định và thường có nghĩa là “thu nhiếp lại”. Thực 
ra, tâm “định” đã được xem xét trong các trạng thái 
còn lại của tâm rồi, các trạng thái ấy được đề cập cho 
quán tưởng trong hai quyển (Mahã-)Satipafthãna- 
Suffas,1+ nên ở mức độ nào đó, nếu hiểu sarikhifta 
đại diện cho định sẽ đâm ra thừa thãi. 


1170. DN 22 ở DN II 299,15 và trong MN 10 ở MN I 59,33 liệt kê 
tâm sankhifta* (thu nhiếp lại) hay vikkhitta* (phân tám) là bộ 
tâm thứ tư cân được quán trong sa/ipaƒ†haãna. 


1171. PED: 665 có thể tìm thấy liệt kê sank”zr/a là “định” là một trong 
nhiều nghĩa của szäk”¿a, và làm cho DN 2 ở DN I 80,5 có ngụ 
ý này, một đoạn kinh có cùng nhóm tâm như trong trường hợp 
hiện tại, dù trong mạch văn liên quan đến năng lực thần thông 
(tuy nhiên, quyên PED chỉ cho thấy là Vism 410,23 giải thích 
sự việc sawkhif1a này muốn nói tới lười biếng đã dượi; so với 
Ấrãävakabhữmi, quyền này liên kết tâm thu nhiếp với sự an tịnh 
của tâm, Sukhla 1973: 297,8 hay ŠSG 2007: 184,9 và T 1579 ở 
T XXX 44012. 


1172. Iã1582,1. 


1173. So với SN 51:20 ở SN V 279,25 dùng chữ saøkhifa cho trạng 
thái tâm trong đó lười biêng và dã dượi có mặt. 


1174. DN 22 ở DN II 299,22 và trong MN 10 ở MNI 59,34. 


To Dịch giả NGUYÊN VĂN NGÂN 





Bảng 3: Quán Tâm trong MN 10 và các bản tương đương 








MN 10 MA 98 EA 12.1 

e tham dục, e tham dục, e tham dục, 
không tham dục không tham dục không tham dục 
(1) (1) (1) 

e sân, không sân |s sân, không sân |s sân, không sân 
(2) ®) 2) 

e si, không si (3) |s sỉ, không si (>3) |s sỉ, không sỉ (>3) 

e được thâu e nhiềm lậu, e tham ái, không 
nhiếp, bị phân không nhiễm tham ái 
tâm (4) lậu e chứng đắc, 

e đại lượng, nhỏ se được thâu không chứng 
hẹp (5) nhiếp, bị phân đắc 

e vượt qua được, tâm (>4) e bị phân tâm, 
không vượt qua se thấp hèn, cao không bị phân 
được (6) thượng tâm (>4) 

e định, không e nhỏ hẹp, đại e bị tán loạn, 
định (7) lượng (+ 5) không bị tán 


được giải thoát, se trau đôi, không loạn (> 4) 
không được giải trau dồi thể nhập, không 
thoát (8) e định, không thể nhập 

định (>7) đại lượng, 

được giải thoát, không đại lượng 
không được giải (>5) 

thoát (+> 8) giới hạn, không 
giới hạn 

định, không 
định (>7) 

được giải thoát, 
không được giải 
thoát (> 8) 

(# 6) (# 6) 

















Bản Ekoffarika-ãgama có hai cặp làm đối tượng 
tương ứng của nó, vì trước nhất, bản này coi tâm 
như là “bị phân tâm” hay “không bị phân tâm”, rồi tâm 
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“bị tán loạn” hay “không bị tán loạn”.!”5 Trình bày này 
phù hợp với khuôn mẫu tạo phẩm tính xác định và 
phủ định thành một cặp, cho dù hai cặp này hình như 
giống nhau về nghĩa. 


Về phần tâm tăng thượng, bản Pãji và tiếng Hán giống 
nhau về danh sách tâm đại lượng, định, được giải 
thoát, cùng với các đặc tính đối lập tương ứng của 
chúng. Hai bản (Mahãa-)Satipatthãna-suffas nói thêm 
về tâm vượt qua được hay không vượt qua được.11 
Bản Madhyama-ägama có thêm những loại tâm cao 
thượng hay thấp hèn, tâm được tu tập hay không 
được tu tập."7 Bản Ekoffarika-ãgama cũng đề cập 
đến tâm đã đạt đến thành tựu, tâm đã thể nhập tất cả, 
tâm đã trở nên không giới hạn, cùng với các đối lập 
tương ứng của chúng.11”3 


1175. EA 12.1 ởT II 56§c29 và T II 569a1; so thêm danh sách các 
trạng thái tâm (trong miêu tả vê biệt được tâm ý của người 
khác) trong quyên của Gnoli 1987a: 248.22. 


1176. DN 22 ở DN II 299,21 và trong MN 10 ở MN I 59,34: sa-ufftara 
Và anuffara. Sự cắt nghĩa vê quán tâm trong Patis II 234,11 cũng 
đê cập đền sáu loại thức sanh khởi ở sáu cửa giác quan. 


1177. MA 98 ở T1 584a8+9. 


1178. EÃ 12.1 ởT II 568c28 và T II 569a3; và ở T II 569a6. Về khảo 
sát các trạng thái của tâm liệt kê trong nhiều tác phẩm dưới 
đề mục safipaf{thana thứ ba, so với Schmithausen 1987: 318- 
337 và 390-393. Ông kết luận rằng (trang 329) các loại tham, 
sân s1, được thâu nhiếp, bị phân tâm, định, giải thoát tạo thành 
nền tảng chung trong các tông phái khác nhau. So thêm với 
Willemen 1998: 77 về sự so sánh danh sách các trạng thái của 
tâm ghi trong MA 98 với các kinh văn khác của Sarvasfivada 
và (Mila-) Sarvastivada. 
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Trong các kinh Pä|i khác, phẩm chất “không thể vượt 
qua được” xảy ra có liên quan đến /hãna thứ tư và có 
liên quan đến chứng ngộ trọn vẹn.”19 Vậy thì, trạng 
thái tâm “không thể vượt qua được liệt kê trong hai 
(Mahä-)Satipalthãna-suffas có thể giống nhau về 
nghĩa với tâm “đã được tu tập” được đề cập trong 
Madhyama-ägama, với tâm “đã đạt đến thành tựu” 
được tìm thấy trong Ekoffarika-ägama. 


Trong hai (Mahã-)Satipafthäna-suftas, satipafthãna 
cuối cùng của bốn safipaffhäna, quán dhammas, 1180 
nói đến: 

° . các chướng ngại 

°Ò các tập hợp 

- - các giác quan và đối tượng của chúng 

- - các yếu tố tạo thành chứng ngộ 

- _ bốn sự thực cao cả 


Về các bài tập, chỉ có các yếu tố tạo thành chứng 
ngộ được tìm thấy trong cả hai bản tương đương với 
safipafthãna này."'*' Các chướng ngại cũng được đề 
cập đến trong cả hai bản, cho dù trong bản Ekoffarika- 
äãgama chúng được đề cập ở phần đầu bản kinh và vì 
thế hình như là điều kiện cho tu tập safipaffhãna nói 


1179. MN 53 ởMN I357,23 và MN I357,22. 


1180. Như đã được Franke 1915/1917: 488 chỉ rõ, trong mạch văn 
này thuật ngữ đharma thay mặt cho “các khía cạnh của giáo 
pháp”, “Elemente der Lehre”; so chi tiệt với 4zz/ayo 2003a: 
182-186. 


1181. MA 98 ở TI584b4 và EA 12.1 ở T II 569a19. 
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chung thay vì liên kết với quán dharmas.1'%2 Quán các 
giác quan và đối tượng của chúng chỉ xuất hiện trong 
Madhyama-ãgama.***3 Quán các tập hợp và quán bốn 
sự thực cao cả đều không tìm thấy trong cả hai bản 
tiếng Hán (xem bảng 4).1!% 


Bảng 4: Quán Dharmas trong MN 10 và các bản tương đương 








MN 10 MA 98 EA 12.1 
e các chướng ngại | se các giác quan e các yếu tố tạo 
(1) và đối tượng thành chứng 


e các tập hợp (2) của chúng (->3) ngộ (—> 4) 
e các giác quan e các chướng ngại | se 7⁄ãnas 














và đối tượng (>1) 
của chúng (3) e các yếu tố tạo 
e các yếu tố tạo thành chứng 
thành chứng ngộ (+ 4) 
ngộ (4) 
e các sự thực cao 
cả (5) (# 2, 5) (# 1-3, 5) 





Về khác biệt này, điều đáng chú ý là quyển Vibhanga, 
quyển thứ hai trong bộ Abhidhamma tiếng Pãji, cũng 
chỉ có quán chướng ngại và các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ trong phần giải thích quán dharmas. Quyễn 
Vibhanga trình bày điều này như là cắt nghĩa theo 
phương pháp trong suffas, bằng cách đó, tạo cảm 


1182. MA 98 ở TI584a24 và EA 12.1 ở T II 569a9. 


1183. MA 98 ở T1584al14. 


1184. Theo Bronkhorst 1985: 312, bảy yếu tố tạo thành chứng ngộ 
có thể đã là bản cô xưa nhất của sa/i2aƒthãna này, trong khi 
Schneider 1980/1992: 82 lại coi bốn sự thực cao cả như là phần 
cốt tủy ban đầu của quán đharmas. 
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tưởng như thể đây là lời chỉ dẫn gốc tìm thấy trong 
kinh điển.1'*5 Mặt khác, quyển ŠSãripufräbhi-dharma 
liệt kê các chướng ngại, các giác quan và đối tượng 
của chúng, các yếu tố tạo thành chứng ngộ và bốn sự 
thực cao cả dưới phần giải thích quán dharmas.118 


1185. Vibh 199,13 phần trình bày tìm thấy trong s/anabhäjaniya* 
(phân tích theo kinh) của Vibhanga khác với phần tích theo 
phương pháp của 4bhidharma sau đó, abhidhammabh-janiya* 
(phân tích theo Abhidhammd). 


I1S6. T 1548 ở T XXVII 616a20, T XXVII 616a25, T XXVIIH 
616b3,T XXVIII 616b8. Phần trình bày về quán bốn sự thực cao 
cả trong Šãriputrabhidharma giỗng với bản rút gọn phần quán 
này trong ấn bản $øfipaf†hãna-sutía của PTS và Tích Lan, MN 
10 ở MN I62,21 và C°-MN I152,4. Kinh Míahaäsafipafthana- 
øra, DN 22 ở DN II 304-315, và bản Safipa††hãna-suffa của 
Miễn Điện và Thái Lan B*— M I70,1 và S*—MN I 117,5 trình 
bày quán này rộng rãi hơn, bằng cách bình luận chỉ tiết mỗi 
khía cạnh của sự thực thứ nhất và thứ tư, và bằng cách áp dụng 
sự thực thứ hai và thứ ba vào một chuỗi các giai đoạn của tiến 
trình nhận thức ở mỗi cửa giác quan (đáng chú ý là B*'—M I 
70,1 đặt tên kinh là Maha-satipa†thana-suffa, ngụ ý là bản kinh 
trong M⁄4jjhima-nikäya hiển nhiên được thay thế hoàn toàn 
bằng bản đối ứng của nó trong Digha-nikaya). Bapat 1926: 
11 coi phần này của DN 22 là “bản nới rộng của phẩm kinh 
ban đầu ngắn... cắt nghĩa chỉ tiết bốn sự thực cao cả theo kiêu 
chú giải”; so thêm với Barua 1971/2003: 369. Theo Thomas 
1927/2003: 252, trong lúc truyền khâu kinh điền nguyên thủy 
“có nguy cơ vô tình bao gồm luôn kinh hay chú giải không 
phải là phần nguyên gốc của sưu tập. Một ví dụ xuất hiện xảy 
ra trong trường hợp Sa/ipa({hãna-suí(a... tìm thấy trong Digha 
(số 22) và Majjhima Qố 10), nhưng trong quyên đầu, một đoạn 
dài của chú thích về bốn sự thực cao cả đã được gộp vào”. 
Tương tự, Winternitz 1920/1968: 51 đề cập đến DN 22 như 
là một ví dụ cho kinh Digha-nikaya cảm tưởng nới rộng các 
bản kinh ngắn hơn bằng cách thêm chỉ tiết trong chú giải vào. 
Trenckner 1888/1993: 534 ghi chú là ông ta đã tham khảo lời 
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Điều này tạo ra một trường hợp bất thường, vì bản 
văn Abhidhamma của Theravãda lại gần gũi hơn với 
trình bày tìm thấy trong các bản Ãgamas tiếng Hán, 
trong khi tác phẩm Abhidhamma của các tông phái 
Phật giáo khác lại khá gần với sự trình bày kinh tìm 
thấy được lưu tồn trong tông phái Theravãda. 


Việc quyển Šãriputrãbhi-dharma gần gũi với bản Pãji 
về quán dharmas không gì là ngạc nhiên lắm, vì quyển 
này hình như thuộc tông phái Dharmaguptaka, ''š7 
một tông phái khá giống với trình bày tìm thấy 
trong Theravãda."'8 Các tác phẩm khác dứt khoát 
không giống với trình bày về quán dharmas, như 
Jñãnaprasthãna chẳng hạn, một tác phẩm của phái 
Sarvästiväda" (Nhất Thiết Hữu Bộ), gần giỗng tường 
thuật tìm thấy trong Madhyama-ãgama. 1189 


Tuy nhiên, điều khó nghĩ là bản tường thuật về quán 
dharma_ trong quyễn Vibhanga tiễng Pãli khác rất 
nhiều với kinh điển Pãji. Như đã đề cập ở trên, về 
phần quán thân, cùng công việc quán tưởng ấy cũng 


giải thích dài về bốn sự thực cao cả trong MN 10 có trong 
bản viết tay Miến Điện tìm thấy trong India Office Library. Vì 
Trenckner xuất bản tác phẩm của mình năm 1888, ông nói phần 
“thêm vào” đoạn này hồi ấy đã xảy ra rồi. Về việc thêm tài liệu 
chú giải vào kinh điển nói chung, so với trang 883 trong tập 
nghiên cứu đối chiếu này (rang 883 nằm ngoài phụ đỉnh này). 


1187. Theo nghiên cứu chỉ tiết của Bareau 1950, quyền Šãripuiräbhi- 
dharma có lẽ bắt nguôn từ truyện thông Dharmagupfaka; so 
thêm với 4na/ayo 2009o: 229 chú thích 65. 


1188. So với Lamotfe 1949/1981: §II chú thích 1, Przyluski 1926: 
315, Waldschmidt 1926: 187; 1d 1932: 229: ¡d 1980a: 149. 


1189. T 1544ởT XXXVII 1023b29, so với Schmithausen 1987: 336. 
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khác với hai (Mahãa-)Satipaffthäna-suffas. Khi xét 
đến những khác biệt này, điều đáng chú ý là quyển 
Vibhanga luận về bất cứ vấn đề gì đều theo thể thức 
như nhau: trước là xét chủ đề qua khía cạnh kinh tạng, 
sau đó là xét chủ đề ấy qua khía cạnh Abhidhamma. 
Trong số các chủ đề được giải thích theo cách này 
có: bốn sự thực cao cả, bốn nỗ lực chân chính, bốn 
năng lực [thần thông], bảy yếu tố tạo thành chứng 
ngộ, và bốn /hãnas. Trong tất cả các trường hợp này, 
bàn luận của V/bhaniga theo khía cạnh kinh tạng, khía 
cạnh suffantabhãajaniya" (phân tích theo kinh), tương 
ứng với những gì có thể tìm thấy trong kinh Pãji. 


Vậy thì, việc trình bày bốn saftipaffhäna của Vibhanga 
nồi bật lên như là một trường hợp cho thấy phần đáng 
kể của giải thích tìm thấy trong kinh điển lại hoàn toàn 
vắng mặt trong trình bày của Vibhanga “theo kinh 
tạng” về cùng chủ đề ấy. Điều này còn gây nhiều bối 
rôi hơn ta tưởng trong trường hợp hiểu biết rõ ràng 
tường tận các hoạt động của thân như là một phần 
của quán thân. Hai kinh (Mahã-) Satipatthãna-suftas 
gộp phần tu tập này trong phần quán thân, nhưng 
nó không có trong phần giải thích về quán thân theo 
phương pháp kinh tạng của Vibhanga. Tuy nhiên, bài 
tập này lại được tả trong Vibhanga trong mạch văn 
giải thích /hãnas.11°9 


1190. Vibh 244,7. Nói đến trình bày của W7bhanga về quán đharmas, 
Ñãnatiloka 1938/1983: 39 bình luận là “chỉ có phần chướng 
ngại và các yếu tố tạo thành chứng ngộ được chọn ở đây”, do 
đó ngụ ý là trình bày của V75bhanga là trường hợp chọn lựa có 
chủ ý. Thifftila 1969: xIii hình như có cùng nhận định, khi Ngài 
bình luận là “J7bhawga phát biểu sơ sài về các nền tảng của 
quán niệm”. Tuy nhiên, sự chọn lựa có chủ ý như vậy không 
phù hợp với phương pháp giải thích chung của W?bhanga, nên 
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Một khi hiểu biết rõ ràng tường tận các hoạt động của 
thân được xem xét ngay cả trong mạch văn về các 
bài tập chuẩn bị cho chứng đắc /hãna, ta chắc chắn là 
sẽ thấy cũng bài tập đó trong giải thích về quán thân 
“theo kinh tạng. 


Trong mạch văn này, điều đáng chú ý là các kinh trong 
hai (Mahãä-) Satipat†thãna-suftas và Madhyama-agama 
có Kammasadhamma trong xứ Kuru là nơi kinh được 
thuyết giảng,1'*' một phần đất của Ấn Độ tọa lạc ở 
vùng biên giới Tây Bắc nơi Đức Phật sống và giảng 
dạy và như vậy, là nơi giáo pháp của Đức Phật tiếp 
cận chỉ xảy ra vào giai đoạn hoằng pháp sau này của 
Ngài.1'% Trái lại, các nơi có sự tiếp xúc với giáo pháp 


giải thích ngắn gọn về quán thân và dharmas của J7bhahga cô 
thê không chỉ là trường hợp rút gọn có chủ ý. 


1191. DN 22 ởDN II 290,3 và trong MN 10 ở MNI 55,27: bhagava 
kurusu kammassadhammam nãma kurinam nigamo (B°—MN 
170,2 và S°S=MN I 103,3: kammmasadhamma), C°MN T 134,2: 
kammassadamma), MÃ 98 ở T1 582b8. Hình như các dịch giả 
Trung Hoa vì lý do nào đó đã dịch chữ tương đương với danh 
từ chỉ nơi chốn (định sở cách) &zusu, cho dù trong cùng một 
câu mô tả tính chất về thành phố, danh từ tương đương với 
Kuru lại là một chữ khác viết gọn hơn. Lời phiên dịch danh từ 
chỉ nơi chốn kzwsw xuất hiện trong DÃ 13 ở T I 60a29, trong 
khi ở mạch văn gốc lại không là danh từ chỉ nơi chốn. DÃ 4 
ở TI34b2I1 và DÃ 22 ở T I 147c19 lại viết khác đi; so thêm 
với Meisig 1987a: 223. Theo Pulleyblank 1991: 148, 217, 273 
và 300, địa điểm tương ứng với kim" ma sit dam theo tiêng 
Hán giữa thời ban sơ. Meisig 1987a: 223 nhận định là hai chữ 
“+” (ở cuối vần thứ nhất và ở đầu vần thứ hai của phiên âm 
này) chỉ cho thấy là chữ nguyên gốc không viết theo Sanskrit 
là Kalmäsdamya (tìm thấy ở Cowell 1886: 515,13 hay trong 
Vaidya 1999: 446,2). 


1192. Theo Basak 1963b: 15; Law 1932/1979: 18; Malalasekera 
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của Ngài từ thời sớm sủa nhất trở đi chỉ liên kết đến 
những giải thích ngắn về safipaffhãna, những nét đại 
cương sơ sài về bốn safipaffhäna mà không cho biết 
thêm chỉ tiết bốn safipaffhãna này cần được đưa vào 
thực hành như thế nào.119 


Như vậy, ngay từ bản thân bối cảnh các kinh Pãji, giải 
thích chỉ tiết về safipaffhãna được đưa ra trong những 
người Kuru nên được coi là việc xảy ra sau này, khác 
hẳn với nét đại cương căn bản về bốn safipafthãna 
như lời giảng trước đó, được Đức Phật thường chỉ 
dạy bất cứ nơi nào Ngài đặt chân tới. '!% 


Cho giải thích chỉ tiết về safipaffhãna là diễn biến 
của nét đại cương sơ sài vê bôn safipaffhãana ở giai 


1937/1995: 642; Rhys Davids 1903/1997: 27 xứ Kuru phù hợp 
với Delhi bây giờ (và có lẽ Haryana), về địa điểm so với Barua 
1971/2003: 334 và Bharadwaj 1991: 197; so với Singh 1999 về 
khảo sát các đề mục tham chiếu liên quan đến xứ Kưru. 


1193. Về kinh đề cập đến bốn safipa†thana được thu thập trong 
Satipatthäna-samyuta ở SN V 141-192, phần lớn diễn ra ở 
Savaffhr, so thêm với SN 47,3; SN 47,5; SN 4710-11; SN 
47,13; SN 47,15-17; SN 47,24-25; SN 47,31-32; SN 47,34-37; 
SN 47,41; SN 4743-44; và SN 47,48-49. Các kinh còn lại đề 
cập đến các địa điểm sau: SN 47,4 ở Kosaia; SN 47,21-23 ở 
Pafalipufía; SN 47,29-30 ở Rajagaha; SN 47,26-28 ở Saketa; 
SN47,18 ở Ưruvela; SN 47,14 ở trong số những người J⁄2/j¡; SN 
47,1-2 và SN 47,9 ở ƒesäli. Trong các kinh này, không có kinh 
nào liệt kê việc đưa vào hành trì thực tiễn bốn sa/i2az††thãnas 
nói đến trong hai (Mfahã-)Satipa†thäna-sutfas ở xứ Kuru cả. 


1194. Nét đại cương sơ sài về bốn safipafthana không phải là tất cả 
những gì có thể nói được về chủ đề sz/ipaƒ†hãna, nên có thê 
coi đó là ngụ ý trong MN 12 ở MN 183,2, theo đoạn kinh này 
Đức Phật có thể nói về chủ đề sa/ipa/hãna suốt một trăm năm 
không hết lý lẽ. 
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đoạn sau không những được kinh điển Pãji và tiếng 
Hán tán thành dù giải thích chỉ tiết của các bản này 
có khác nhau, mà ngay cả các kinh điển Pãji và bộ 
Abhidharma tiễng Pãji. 


Trong việc thâm định lời trình bày về safipafthana 
thứ tư trong kinh điển Pãji và bản tiếng Hán, sự phù 
hợp của hai ấn bản khác nhau này làm nỗi bật lên sự 
quan trọng của việc vượt qua chướng ngại và tu tập 
các yếu tố tạo thành chứng ngộ như là những chủ đề 
quan trọng nhất của quán dharmas. Sự quan trọng 
này đã được làm vững chắc thêm bằng trường hợp 
cả hai bài tập đều được đề cập trong phần dẫn nhập 
của bản Madhyama-ãgama. '195 


Sự liên hệ mật thiết của các chướng ngại và các yếu 
tố tạo thành chứng ngộ với quán dharmas có thể 
được thấy trong Samudaya-suffa và bản tiễng Hán 
tương đương của nó, theo đó, sự sanh khởi của suy 
xét theo duyên khởi (như lý tác ý) dẫn đến sự sanh 
khởi của dharmas."'*%® Chú giải Pãji cắt nghĩa là sự 
sanh khởi của suy xét theo duyên khởi đưa đến sự 
sanh khởi của các yếu tố tạo thành chứng ngộ, trong 
khi sự vắng mặt của nó dẫn đến sự sanh khởi của 
các chướng ngại.!'° Lời giải thích này xác định rõ 


1195. MÃ 98 ởT I 582b12. Dựa vào trình bày trong quyền Wibhaiga 
và trong bản tiếng Hán, Thanissaro 1996/1999: 74 kết luận là tất 
cả các loại quán đharzmas “hình như hơi khác nhau về việc từ bỏ 
các chướng ngại và tu tập các yếu tô tạo thành chứng ngộ.” 


1196. SN 47:42 ở SN V 184,24: manasikaärasamudaya dhammanam 
samudayo; SA 609 ở T II 171b8. 


1197. Spk II 229,23:yonisomanasiharasamudaya bojhanga- 
dhammanam samudayo; ayonisomanasikarasamudaya 
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“dharmas” trong bối cảnh có liên quan đến suy xét 
theo duyên khởi, một thuật ngữ rất gần gũi với nghĩa 
của ý thức nhận biết rõ ràng (quán niệm),1'°8 như để 
đại diện cho các chướng ngại và các yếu tố tạo thành 
chứng ngộ. Điều này chứng thật thêm các chướng 
ngại và các yếu tố tạo thành chứng ngộ là những ví 
dụ rất quan trọng của quán dharmas. 


Thực ra, theo nhiều kinh, việc vượt qua các chướng 
ngại, tu tập các yếu tố tạo thành chứng ngộ, củng cố 
vững vàng các safipaffhãna là những điều kiện không 
thể thiếu để chứng ngộ.1!% Trường hợp này đúng đến 
độ các kinh điển coi ba cách tu tập này là nét nổi bật 
chung cho sự chứng ngộ của chư Phật quá khứ, hiện 
tại và vị lai.1200 


nĩvaranadhammana. 
1198. Xin đọc 4zzlayo 2003a: 59 về chỉ tiết của bàn luận này. 


1199. AN 10:95 ở AN V 195,11. Câu tương tự được tìm thấy trong 
DÃ 17ởT1I75b10. Điều đáng chú ý là sự kiện các đoạn này 
đề cập đến sa/ipafthãna tách biệt với các chướng ngại và các 
yếu tố tạo thành chứng ngộ. Nếu quán các chướng ngại và các 
yếu tô tạo thành chứng ngộ thực sự đại diện cho cốt tủy lâu đời 
của quán đarnas như sự phù hợp giữa các lời giải thích tìm 
thấy trong nhiều tông phái khác nhau đã ngụ ý, thì hình như 
không cần thiết phải đề cập chúng riêng trong danh sách có cả 
satipaffhana. Tuy nhiên, có lề ngụ ý của những danh sách như 
vậy vê điều kiện không thể thiếu để chứng ngộ là để phác họa 
sự tiến triển theo thời gian từ việc vượt qua các chướng ngại 
bằng cách tu tập szfipa/fhäna đến việc khai mở các yếu tổ tạo 
thành chứng ngộ. 


1200. SN 47:12 ởSN V 160,27 và bản tương đương của nó là SA 498 
ở TII 131a11. Sự biến dạng của câu này có thê tìm thấy trong 
Šrãävakabhiữmi, câu này kết hợp việc vượt qua năm chướng ngại 
và thiết lập bốn quán niệm với việc tu tập ba mươi bảy điều 
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Các đoạn này rõ ràng là làm nồi bật lên sự quan trọng 
của việc vượt qua các chướng ngại và tu tập các yếu 
tố tạo thành chứng ngộ, làm chúng trở thành các ứng 
viên sáng chói để được bao gồm trong cốt lõi có từ 
khởi thủy của quán dharmas. Tuy vậy, không dễ gì 
rút ra kết luận chắc chắn về lời cỗ xưa nhất về quán 
dharmas, vì các quán tưởng khác có thể có quả quyết 
tương tự về tầm quan trọng, dù chúng không được 
tìm thấy trong các ấn bản khác. Thực ra, hình như 
đây là trường hợp quán năm tập hợp. Vì quán tưởng 
này chỉ xuất hiện trong kinh điển Pãji và không có 
trong các ấn bản tương đương khác, cũng như không 
có trong Vibhañga, quán niệm về năm tập hợp sẽ là 
chọn lựa hiển nhiên để loại ra khỏi câu được coi như 
là lời cổ xưa nhất về quán dharmas. 


Nhưng, quán năm tập hợp như vậy có vai trò khá 
nồi bật trong những kinh khác. Những kinh này trình 
bày quán niệm về bản chất vô thường của năm tập 
hợp như là loại quán tưởng quan trọng có tính quyết 
định để đạt tới tuệ quán đưa đến giải thoát.!2! Hiển 


cần thiết cho chứng ngộ, sap/arinsabodhipaksyăn dharmän; 
Shukla 1973: 7,8 hay ŠSG 1998: 12,21 với bản tiếng Hán tương 
đương trong T 1579 ở T XXX 396c16. 


1201. So với DN 33 ở DN II 223,27; SN 12:23 ở SN II 29,26; SN 
22:89 ở SN III 131,24; AN 4:41 ở AN 45,24; và AN §:2 ởAN 
IV 153,13. Gethin 1986: 43 bình luận là lời chỉ dẫn (tương ứng 
với tu tập quán năm tập hợp được tả trong DN 22 và MN 10) 
xuất hiện đặc biệt trong mạch văn nơi tiễn trình thành tựu tuệ 
quán đó, vốn tương đương với sự hủy diệt các Zsavas* (nhiễm 
lậu) đang được nói đến. Về hệ thống năm tập hợp, Hamilton 
2000:29 minh định rõ là “các khandhas không phải là phân tích 
đầy đủ về cái gì cấu tạo nên con người... thay vào đó, chúng là 
những yếu tô của kinh nghiệm con người (hay nói đúng hơn, 
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nhiên, trường hợp này đúng đến mức các kinh điển 
so sánh lời chỉ dân về quán năm tập hợp và bản chât 
vô thường của chúng với tiêng rông của sư tử.1202 


Ngoài ra, nhiều kinh rõ ràng liên kết quán sanh khởi 
và diệt tận của cảm giác, nhận thức và suy tưởng — 
bằng cách đề cập tới nhiều tập hợp trong số năm tập 
hợp này — với tu tập quán niệm và hiểu biết rõ ràng 
tường tận.12 Sự liên hệ mật thiết giữa những trường 
hợp này và tu tập safipaffhana trở nên rõ ràng trong 
kinh của Añiguffara-nikãya nói đến quán sanh khởi 
và diệt tận của cảm giác, nhận thức và suy tưởng 
ngay sau khi đề cập tới quán tâm, cà hai đều tìm thấy 
trong danh sách các yếu tố dẫn đến tuệ quán phân 
tích.12 Theo Mahãapadãna Suffa và bản Hán tương 
đương của nó, ngay cả Đức Phật Vipassr thuở trước 
đã chứng ngộ nhờ quán tưởng có chánh niệm năm 
tập hợp.120 


là những yếu tố tạo nên kinh nghiệm) mà ta cần hiểu để hoàn 
thành mục đích của Giáo Pháp nhà Phật”. 


1202. SN 22:78 ở SN IH §5,]16. 


1203. DN 33 ở DN III 223,11: “vị tỳ khưu biết cảm giác... nhận 
thức... suy tưởng khi chúng khởi lên, tồn tại và biến mất. Tu tập 
này ... phát triển định ... dẫn đến quán niệm và hiểu biết rõ ràng 
tường tận”: viđi1ã vedanda... saffa... vitakkã uppajJJjanHi, vidita 
upa†thahami, vidtã abbhattam gacchamfi, ayam... samadlhi- 
bhãvand... safisampajañfaya samvafiari.. so thêm với AN 
4:41 ởAN H 45,17. 


1204. Trong AN 7:37 ở AN IV 32,22 câu viätã vedana, ván vân... 
quán tưởng xuất hiện sau chỉ dẫn về quán trạng thái của tâm đó 
là sankhifa hay vikkhita. 


1205. DN 14 ở DN II 35,15, T I 156b20, và bản Sanskrit trong phần 
5 462RSŠ và S 6§5ŠVT-2 trong Fukita 2003: 143 (122.5 và 132.2) 
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Trong thế giới tư tưởng của kinh điển nguyên thủy, 
quán tưởng năm tập hợp như vậy hình như được thừa 
nhận là sự áp dụng đặc biệt mạnh mẽ safipaffhana 
như là con đường thẳng đến chứng ngộ, cho dù theo 
khía cạnh so sánh tương đối, hình như đây là phần 
bổ sung về sau vào lời chỉ dẫn nêu trong kinh điển rõ 
ràng dành cho đề tài này. 


[MN I 60] Bất cứ lời cuối nào về bản 'cổ xưa nhất 
của quán dharmas có thể là gì đi nữa, lời chỉ dẫn 
thực tiễn về quán năm chướng ngại trong hai (Mahã-) 
Safipafthäna-suffas và bản Madhyama-ãgama giỗng 
nhau rất nhiều.12 Trình bày trong Ekoffarika-ägama 
có khác vì nó chỉ liệt kê năm chướng ngại,!??” vì thật 
ra trình bày về năm chướng ngại không nằm dưới đề 
mục quán dharmas, mà đã xuất hiện ở phần đầu của 
bài kinh. 


[MN I 61] Về phần quán các giác quan và các đối 
tượng của chúng, hai (Mahã -)Satipatthãna- -Suffas 
hướng dẫn là nên biết rõ mỗi giác quan và đối tượng 
tương ứng của nó, sau đó là biết rõ trói buộc sai sử 
khởi lên phụ thuộc vào chúng.128 Bản Madhyama- 


hay trong Waldschmidt 1953: 50. 


1206. DN 22 ở DN II 300,10; MN 10 ở MN1 60,11; và MA 98 ở T 
584a24; câu trích về lời chỉ dẫn quán các chướng ngại như thế 
nào có thể tìm thấy trong Ä⁄zhãvibhãsä, T 1545 ở T XXVII 
951b17; so thêm với Šzãvakabhữmi, Shukla 1973: 298,12 hay 
$SG 2007: 186,7 và T 1579 ởT XXX 440c29. 


1207. EÃ 12.1 ởT II 568a9. 
1208. MN 10 ở MN 161,15: “vị tỳ khưu biết con mắt, vị ấy biết hình 
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ägama không hướng quán niệm đến các giác quan 
và các đối tượng của chúng như thế, nhưng chỉ đề 
cập chúng như là những điều kiện để trói buộc sanh 
khởi.!2% Theo trình bày trong Madhyama-ãgama, việc 
cần làm trong trường hợp này không phải là có quán 
niệm về các giác quan và các đối tượng của chúng 
theo đúng nghĩa của danh từ, nhưng là có quán niệm 
về trói buộc có thể khởi lên ở bắt cứ cửa giác quan 
nào. Điều này ngụ ý là ý thức rõ về sức trói buộc của 
kinh nghiệm nhận thức và tương quan của nó đến sự 
sanh khởi của phản ứng bất thiện trong tâm thức và 
những liên kết là khía cạnh rất quan trọng của quán 
các giác quan và các đối tượng của chúng. Phần chỉ 
dẫn còn lại của quán các giác quan và các đối tượng 
của chúng trong bản Madhyama-ãgama, tương đối 
giống như hai (Mahã-) Satipaffhäna-suttas. 1210 


ảnh (sắc thể), VỊ ấy, biết trói buộc sai sử (kiết sử) sanh khởi dựa 
trên hai yếu tố này”, cakkuñ ca pajãnđti, rũpe ca pajãnãi, yañ 
ca tad ubhayam paficca uDpaJJdfi sar—ayojandam tañ ca pajãnđfi 
(S-MT114,4: sañ7o7anam); so thêm với DN 22 ở DN II 302,18. 


1209. MÃ 98 ở T 584a14: “dựa trên mắt và (các) sắc thể, trói buộc 
bên trong khởi lên. Khi thực sự có trói buộc bên trong, vị tỷ 
khưu biết đúng như thật có trói buộc bên trong”, một câu trích 
về chỉ dẫn này có thê tìm thấy trong Mahãvibhäãsã, T 1545 ở 
T XXVII 951c13; so thêm với Šzãvakabhữmi, Shukla 1973: 
298,16 hay ŠSG 2007: 186,11 và T 1579 ởT XXX 441a3. 


1210. DN 22 ở DN II 302,20; MN 10 ở MN I61,16 nói về vị tỳ khưu 
biết rõ về (1) trói buộc sai sử, (2) trói buộc sai sử chưa sanh 
khởi đã khởi lên ra sao, (3) trói buộc sai sử đã khởi lên bị từ bỏ 
như thế nảo, (4) trói buộc sai sử đã bị từ bỏ sẽ không còn khởi 
lên trong tương lai nữa. MA 98 ở T 584al4: trình bày cũng 
bài tập này về người hành giả biết: (1) có trói buộc sai sử, (2) 
không có trói buộc sai sử, (3) trói buộc sai sử chưa sanh khởi 
đã khởi lên, (4) trói buộc sai sử đã khởi lên diệt đi và sẽ không 
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Chỉ dẫn về quán niệm các yếu tố tạo thành chứng 
ngộ trong hai bản Pãji và bản tiếng Hán tương đương 
của chúng giống nhau.1?! Trình bày của Ekoffarika- 
ãgama nói thêm về tu tập các yếu tố tạo thành chứng 
ngộ “phụ thuộc vào quán, hết ham muốn, diệt tận và 
vứt bỏ các điều ác”.121 Điều này khiến ta nhớ lại phẩm 
chất thường gặp trong kinh Pãji, theo đó các yếu tố 
tạo thành chứng ngộ cần được tu tập phụ thuộc vào 
sống cách ly, hết ham muốn, và diệt tận, đưa đến tột 
đỉnh của từ bỏ.!!3 


Bản Ekoffarika-ägama tiếp tục bằng cách tả sự chứng 
đắc bốn /hãnas, lời diễn tả vẫn còn là một phần trong 


khởi lên trong tương lai nữa. Một khác biệt nữa trong MA 98 
là phần quán các giác quan vả đối tượng của chúng đứng trước 
quán niệm các chướng ngại, trong khi bản P2j¡ trình bày theo 
trình tự ngược lại. 


1211. DN 22 ở DN II 302,21; MN 10 ở MN I 61,32; MA 98 ở TỊ 
584b4; và EÃ 12.1 ởT II569a19; trích dẫn về quán các yếu tố tạo 
thành chứng ngộ như thế nào có thể tìm thấy trong Ä⁄ahäãvibhãsã, 
T 1545 ở T XXVII 952al; so thêm với Srãvakabhiữmi, Shukla 
1973: 299,6 hay ŠSG 2007: 186,16 và T 1579 ở T XXX 441a7. 
Phần này của EÄ 12.1 có vẻ bị ảnh hưởng vì sai sót trong chuyên 
tải bản văn, vì EÃ 12.1 ở T II 569a21 đề cập đến yếu tổ tạo thành 
chứng ngộ của niệm hai lần và không có yếu tố tạo thành chứng 
ngộ của hỉ (so thêm với nhận định trong bản Ekoøffarika-aägama 
tr. 171, chú thích 10). Lạ thay, cùng khuôn mẫu đó lại xuất hiện 
ở EAÄ 12.1 ởT II 569c4. 


1212. EÄ 12.1 ởTH 569a22. 


1213. So thêm với SN 46:1 ở SN Vó3,19 chăng hạn: vivekanissitam 
viräganissitan nirodhqnissifan` vossagga-parinamim (dựa 
vào lối sống cách ly, dựa vào hết ham muốn, dựa vào diệt tận, 
chứng đạt giải thoát). 
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lời tường thuật của nó về quán dharmas. Vì những 
lời chỉ dẫn bao gồm phần quán sanh khởi, diệt tận, 
sanh khởi và diệt tận của bốn /jhãnas, điều mà trình 
bày này của bộ kinh này muốn nói có thể là sự có mặt 
của ý thức nhận biết rõ rệt khi chứng đắc và trồi lên 
từ chứng đắc /jhãna — là cái hữu ích thực tiễn cho sự 
thuần thục chứng đắc jhãnas - và sự tu tập tuệ quán 
vào bản chất vô thường của /hãnas.!?14 


[MN I 62] Hai (Mahãa-)Satipaffhäna-suftas và bản 
IMadhyama-ägama tiên đoán thời gian cân thiệt đê có 
chứng ngộ trọn vẹn hay không trở lại tính từ bảy năm 


1214. Những khảo hướng tương tự về tụ tập tuệ quán có thể được 
tìm thấy trong MN 52 ở MN I350,12 hay trong MN 64 ở MN I 
435.31 chăng hạn. Lời tường thuật về quán đharmas được tìm 
thấy trong DN 22 ở DN II 313,11 cũng đề cập đến quán /hZnas 
trong lời giải thích chỉ tiết về tám thánh đạo, tuy không giới 
thiệu khía cạnh tuệ quán của các /hanas. Những lời trình bày 
như vậy được dùng đề nhắc nhở là tu tập tuệ quán không thể 
hoàn toàn tách rời khỏi tu tập định ở mức độ thâm sâu hơn. Thực 
ra, theo câu kệ tìm thấy trong Dhamnapada, tu tập jhãna và tuệ 
phụ thuộc vào nhau, lối trình bày cho thấy j;ãnas là phần tự 
nhiên của quán safi2aƒƒthãna, so với Dhp 372: n afthi jhãnam 
apalñäsa, paññä n'atthi qjjhãyato (không có thiên định cho 
ai không có tuệ, và không có tuệ cho ai không có thiên định); 
và câu kệ tương đương 58 trong Gãndhar†T Dharmapada trong 
Brough 1962/2001: 127), kệ 62 trong Pafna Dharmapada của 
Cone 1989: 119 hay trong Roth 1980b: 103; so thêm với kệ 
34:12 trong tuyên tập Dharmapada tiêng Hán, T 210 ở TIV 
572a18 (được dịch trong Djzmmajodi 1995: 254). Điều tương 
tự như thế lại xuất hiện ở kệ 32:25 trong Udana-(varga) tiếng 
Sanskrit trong Bernhard 1965: 439, với bản tiếng Hán tương 
đương T 212 ở T IV 766b29 và T 213 ở T IV 796c20 (được dịch 
trong Willemen 1978: 160, kệ 17), và câu kệ tương đương tiếng 
Tây Tạng trong Beckh 1911: 135 hay trong Zongtse 1990: 388. 
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xuống đến tối thiểu bảy ngày để đạt được thành tựu 
cao thượng như vậy,'!”!5 tương tự, kinh Madhyama- 
äãgama tính từ bảy năm xuống cho đến khi đạt đến 
triển vọng chỉ nội trong một ngày .1?1ê 


Một trường hợp đáng chú ý khác là bản Madhyama- 
ãgama đề cập rõ ràng về các tỳ khưu ni trong phần 
tiên đoán. Việc đề cập đến các tỳ khưu ni gợi nhớ lại 
các kinh Pãji khác, theo các kinh này, nhiều tỳ khưu ni 
đã là những vị thành tựu safipaffhäana.!?! 


HÉT PHÀN PHỤ ĐÍNH 


1215. DN 22 ở DN II 315,5; MN 10 ở MNT 63,12. 


1216. MÃ 98 ở T I 5§84b26 chỉ ra rằng ai “tu tập như thế này trong 
buổi sáng, sẽ đạt đến tiến bộ trong buổi chiều tối”. Với ai có 
năm yếu tố nỗ lực, MN 85 ở MN II 96,17 hình dung là chỉ trong 
một ngày người tu có thê đạt được “wisesam adhigamissaii (đạt 
đến siêu việt, thù thắng), tương tự như “tu tiến” hay “thăng 
tiến” (Hirakawa 1997: 596 liệt kê parã-Nkram và ã-Nkram có 
thể là những chữ tương đương, được đề cập trong MÃ 98. Để 
thấm định giá trị của lời tiên đoán này trong MN 85, cần ghi 
nhớ là điều kiện đề đạt đến trạng thái siêu việt này phải cần đến 
một Như Lai là vị đạo sư (/a/hãgafam vinãyakam labhamano: 
được Như Lai giảng dạy). 


1217.S5N47: I10ở5N V 154,27. 
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